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Pondok Pesantren merupakan lembaga pendidikan keagamaan yang 
mengajarkan, mengembangkan, dan menyebarkan ilmu agama Islam, sebagai 
hasil dari proses sejarah yang panjang. Lembaga ini menunjukkan 
perkembangan yang progresif dalam kelembagaan, termasuk kurikulum, 
meskipun tetap menjaga kultur pondok pesantren. Di sisi lain, sejarah 
perkembangan tafsir Indonesia juga menunjukkan progresivitas dan 
keragaman dalam bentuk, metode dan corak penafsiran. Memperhatikan fakta 
empiris yang sering muncul di pesantren, tafsir Indonesia yang telah diterima 
dalam kurikulum pesantren hanya sedikit saja. Di antaranya adalah Marah 
Labid karya Muhammad Nawawi al-Bantani dan al-Ibriz karya Bisri Mustofa. 
Hemat peneliti, penerimaan tafsir Indonesia di pesantren tidak seiring-sejalan 
dengan perkembangan tafsir di Indonesia. Artinya, penerimaan tafsir 
Indonesia di pesantren cenderung stagnan, sementara tafsir Indonesia telah 
berkembang sedemikian rupa. 
Fokus penelitian ini adalah bagaimana eksistensi tafsir Indonesia 
dalam pandangan masyarakat pesantren? Bagaimana proses penerimaan tafsir 
Indonesia menjadi kurikulum pesantren? Mengapa sebagian bisa tafsir 
Indonesia bisa diterima, sementara sebagian lainnya “ditolak”? 
Adapun penelitian ini menggunakan metode kualitatif dengan sifat 
deskriptif verikatif. Maksud dari penelitian deskriptif adalah membuat 
gambaran secara sistematis, akuratif untuk menghasilkan interpretasi fakta 
secara tepat, dalam hal ini adalah penerimaan tafsir Indonesia di pesantren. 
Sementara sifat verifikatif dalam penelitian ini diharapkan dapat berguna 
untuk memberikan gambaran terhadap fenomena-fenomena yang diteliti serta 
menerangkan hubungan relasi kausal antar variabel yang ada, sehingga akan 
dapat menghasilkan makna dan implikasi dari permasalahan. 
Kesimpulan penelitian, eksistensi tafsir Indonesia dalam pandangan 
masyarakat pesantren, secara teknis penafsiran, kebanyakan dinilai sekedar 
terjemah ke dalam bahasa Indonesia. Namun secara pragmatis, pesantren 




(disepakati) berdasarkan pelajaran dari guru sebelumnya (sanad), serta kualitas 
penafsiran dan kompetensi penafsirnya. Di sisi lain, masyarakat pesantren juga 
menolak atau mewaspadai munculnya tafsir yang tidak mu’tabar, teks al-
Qur'an yang bertambah, penafsiran dengan dorongan nafsu, dan sebagainya. 
Proses penerimaan tafsir Indonesia menjadi kurikulum pesantren sangat 
tergantung pada kiai atau pengasuh pondok pesantren. Ketika kiai mempunyai 
pengalaman belajar tafsir tertentu, maka kiai memiliki hak prerogatif untuk 
menentukan materi tafsir yang akan diajarkan. Tafsir al-Ibriz pun dipilih untuk 
diajarkan, dengan audiens dari kalangan santri dan masyarakat sekitar. 
Sementara ini, tafsir al-Ibriz, tafsir Indonesia lain, atau pun tafsir lainnya 
belum menjadi kurikulum madrasah diniyah secara klasikal, sebab 
dominannya materi dasar ajaran keislaman, fiqh, dan ilmu alat (bahasa Arab) 
dan tingkat kemampuan santri. Sebagian tafsir Indonesia bisa diterima, 
sementara sebagian lainnya “ditolak”, disebabkan beberapa hal, yakni seleksi 
tafsir berdasarkan pendefinisiannya dan kompetensi penafsir, ke-mu’tabar-an 
tafsir berdasarkan sanad dari guru, tingkat kemampuan santri, dan pengunaan 
bahasa yang mudah dipahami oleh masyarakat umum. Selain itu, pengasuh 
memandang orientasi kajian tafsir cukup dengan ragam tafsir yang sudah ada, 
sehingga tidak perlu menerima apalagi melahirkan tafsir-tafsir baru. Bahkan, 
untuk mengharapkan lahirnya tafsir Indonesia dari rahim pondok pesantren 
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A. Latar Belakang Masalah 
Pondok Pesantren merupakan lembaga pendidikan keagamaan yang 
mengajarkan, mengembangkan, dan menyebarkan ilmu agama Islam, 
sebagai hasil dari proses sejarah yang panjang. Pengaruhnya terhadap 
masyarakat terutama di pedesaan sangat kuat. Sejak masa kolonial 
pesantren sudah menjadi alternatif pendidikan di samping sistem 
pendidikan Barat. Bahkan pesantren menjadi suatu kebanggaan ketika itu, 
sebab sistem pendidikan pesantren tidak terpusat pada penumpukan 
pengetahuan dan pengasahan otak, tetapi juga mementingkan pendidikan 
kepribadian sebagai karakter manusia. Pada perkembangan selanjutnya 
pesantren mengalami perubahan yang dipengaruhi oleh dinamika internal 
maupun dorongan eksternal.1 
Pesantren didirikan dengan beberapa tujuan seperti: menyiapkan 
santri untuk mendalami dan menguasai ilmu agama Islam (tafaqquh fī al-
dīn), dakwah menyebarkan agama Islam, benteng pertahanan umat di 
bidang akhlak serta meningkatkan pengembangan masyarakat di berbagai 
sektor.2 Ruang lingkup pendidikan pesantren dengan demikian tidak hanya 
merespon kebutuhan kader-kader ulama yang tafaqquh fī al-dīn sebagai 
pemimpin keagamaan, tetapi juga merespon perkembangan masyarakat 
Nusantara yang dinamis.  
Pesantren telah lahir sebagai subkultur yang berkembang seiring 
perubahan-perubahan dalam masyarakat Indonesia dan dunia pada 
 
1Taufik Abdullah, Islam dan Masyarakat Pantulan Sejarah Indonesia (Jakarta: LP3ES, 
1987),  110. Lihat juga Mastuhu, Dinamika Sistem Pendidikan Pesantren (Jakarta: INIS, 
1994), hlm. 3 
2Muhaimin, Arah Baru Pengembangan Pendidikan Islam: Pemberdayaan, 
Pengembangan Kurikulum Hingga Redefinisi Islamisasi Pengetahuan (Bandung: Nuansa, 





umumnya. Pengelolaan pendidikan dan kelembagaan di pesantren, di 
samping karakteristik aslinya, berkembang mengikuti pola-pola pendidikan 
yang umum berlaku di sekitarnya. Bentuk-bentuk pendidikan di pesantren 
juga sangat bervariasi. Sebagian pesantren menyelenggarakan pendidikan 
formal dengan menerapkan kurikulum nasional, sebagian 
menyelenggarakan pendidikan keagamaan dalam bentuk madrasah dan 
mengajarkan ilmu umum. Sebagian hanya mengajarkan ilmu agama, dan 
sebagian lagi hanya menjadi tempat pengajian.3 Singkatnya, pesantren dapat 
dikatakan sebagai salah satu lembaga pemelihara tradisi intelektual muslim 
di Indonesia yang telah berproses dalam sejarah yang panjang.  
Di sisi lain, tradisi intelektual muslim Indonesia meliputi berbagai 
bidang kajian, seperti tafsir, tasawuf, fiqh, dan sebagainya. Khususnya di 
bidang tafsir al-Qur'an, tradisi ini terus terawat sejak abad ke-17 M hingga 
abad dewasa ini. Beberapa penulis muslim Nusantara telah 
mempersembahkan karya-karya besar mereka. Generasi awal mufasir 
Indonesia yang terkenal dengan tafsir al-Qur'an secara lengkap adalah ‘Abd 
al-Rauf  Sinkel dan Muhammad Nawawi al-Bantani. Demikian seterusnya, 
hingga pada paroh terakhir abad ke-20 dikenal para mufasir seperti Bisri 
Mustofa, HAMKA, Ahmad Hasan, Hasbi As-Shiddieqy, Mahmud Yunus 
dan Quraish Shihab. Beberapa nama yang disebut di atas telah 
menghadirkan karya tafsir al-Qur'an secara lengkap 30 juz, sementara masih 
banyak lagi karya tafsir yang ditulis untuk bagian atau juz tertentu atau pun 
secara tematik.  
Melihat hubungan antara pesantren dengan tafsir al-Qur'an 
Indonesia, tafsir Indonesia yang telah diterima dalam kurikulum pendidikan 
pesantren hanya sedikit saja. Di antaranya adalah Marah Labid karya 
Muhammad Nawawi al-Bantani dan al-Ibriz karya Bisri Mustofa. Tafsir 
Marah Labid  atau disebut juga al-Munir  karya Muhammad Nawawi al-
 
3M. Sulthon Masyhud dan M. Khusnuridho, Manajemen Pondok Pesantren (Jakarta: 





Bantani al-Jawi ditulis pada abad ke-XIX dalam bahasa Arab di Makkah 
berlatar belakang polarisasi pemikiran modernis dan tradisionalis yang 
berkembang di Haramain seiring dengan munculnya gerakan pembaharuan 
Afghani dan Abduh. Secara geneologis, dalam merespon gerakan reformasi 
untuk kembali kepada al-Qur'an di setiap pemikiran Islam, misalnya, 
Hasyim Asy'ari4 lebih cenderung untuk memilih pola penafsiran Marah 
Labid karya Nawawi yang tidak sama sekali meninggalkan karya ulama 
Salaf. Meskipun ia senang membaca kitab tafsir al-Manar karya seorang 
reformis asal Mesir, Muhammad Abduh, tetapi karena menurut 
penilaiannya Abduh terlalu sinis mencela ulama klasik, ia tidak mau 
mengajarkannya pada santri dan ia lebih senang memilih kitab gurunya.5 
Sementara itu, al-Ibriz (1960), meskipun dikatakan mendapatkan pengaruh 
dari tafsir Jawahir al-Qur’an karya Tantawi Jauhari, dan tafsir al-Manar 
serta tafsir al-Maraghi, lebih mudah masuk ke dalam pesantren karena 
ditulis dengan bahasa Jawa khas pesantren.    
Penggunaan karya tafsir Indonesia yang diajarkan di pesantren, 
hemat peneliti, tidak sepopuler karya tafsir dari kawasan Timur Tengah, 
seperti tafsir Jalalain, tafsir al-Baidhawi, dan tafsir Ibn Katsir. Tafsir 
dengan muatan pemikiran tradisionalis-klasik lebih banyak dijadikan 
kurikulum pendidikan pesantren. Sementara, menurut catatan Mujamil 
Qomar, kitab yang memiliki muatan pemikiran-pemikiran modern, seperti 
al-Maraghi dan al-Manar, hanya diajarkan oleh sebagian pondok pesantren 
saja.6 
Hal itu menggambarkan bahwa akseptabilitas tafsir Indonesia 
menyimpan beberapa pertanyaan, misalnya mengapa menerima sebagian 
 
4Pendiri Nahdhatul Ulama (NU) ini merupakan murid dari Muhammad Nawawi di 
Mekkah. 
5 http://www.kitabklasik.net/2008/06/syekh-nawawi-al-bantani.html diakses tanggal 12 
Juni 2013 
6Mujamil, Pesantren: dari Transformasi Metodologi Menuju Demokratisasi Institusi, 





dan menolak sebagian yang lain, atau mengapa cenderung menerima tafsir 
tradisional daripada pemikiran (tafsir) modern. Berangkat dari hal inilah, 
maka peneliti tertarik untuk melakukan penelitian pada obyek tersebut. 
Penelitian ini mengambil judul: Akseptabilitas Tafsir Indonesia di 
Pesantren: Studi Multi Kasus di Jember. 
 
B. Perumusan Masalah Penelitian 
Dari uraian di atas dapat dirumuskan beberapa masalah pokok sebagai 
berikut:  
1. Bagaimana eksistensi tafsir Indonesia dalam pandangan masyarakat 
pesantren? 
2. Bagaimana proses penerimaan tafsir Indonesia menjadi kurikulum 
pesantren? 
3. Mengapa sebagian bisa tafsir Indonesia bisa diterima, sementara 
sebagian lainnya “ditolak”? 
  
C. Tujuan dan Manfaat Penelitian 
Tujuan penelitian ini adalah:  
1. Mendeskripsikan pandangan masyarakat pesantren tentang eksistensi 
tafsir Indonesia. 
2. Mengungkap proses penerimaan tafsir Indonesia menjadi kurikulum 
pesantren. 
3. Menjelaskan faktor-faktor penyebab penerimaan sebagian tafsir 
Indonesia dan penolakan sebagian lainnya. 
 
Penelitian ini diharapkan dapat memberi manfaat sebagai berikut: 
1. Memberikan sumbangan pemikiran tentang pemecahan problem 





2. Bagi penafsir al-Qur'an yang akan datang, memberikan perangkat atau 
rambu-rambu penafsiran yang dibutuhkan ataupun bisa diterima bagi 
masyarakat pesantren pada khususnya. 
3. Bagi masyarakat pesantren dan intelektual Islam, merekomendasi 
pentingnya sinergi antar lembaga dan tradisi keilmuan Islam, dan 
pentingnya sosialisasi karya tafsir seluas-luasnya.  
 
D. Metode Penelitian 
1. Jenis Penelitian 
Penelitian ini menggunakan metode kualitatif dengan sifat 
deskriptif dan verifikatif. Maksud dari penelitian deskriptif adalah 
membuat gambaran secara sistematis, akuratif untuk menghasilkan 
interpretasi fakta secara tepat. Dalam hal ini adalah akseptabilitas tafsir 
Indonesia menjadi bagian dari pendidikan di pesantren, khususnya di 
Kabupaten Jember. Sementara sifat verifikatif dalam penelitian ini 
diharapkan dapat berguna untuk memberikan gambaran terhadap 
fenomena-fenomena yang diteliti serta menerangkan hubungan relasi 
kausal antar variabel yang ada, sehingga akan dapat menghasilkan makna 
dan implikasi dari permasalahan.  
 
2.  Sasaran Penelitian 
Sasaran dari penelitian ini adalah pihak yang terkait dengan 
proses penerimaan tafsir Indonesia di beberapa pesantren di Jember 
Jawa Timur. Lokasi penelitian adalah Pondok Pesantren 
Roudlotussalam, Pondok Pesantren YASINAT dan Pondok Pesantren 
YASPIBIS di Wuluhan, Jember. Pihak yang diwawancarai antara lain 
adalah pengasuh pondok pesantren, guru (ustadz), dan santri senior. 
 





Ada beberapa teknik pengumpulan data yang akan digunakan 
dalam penelitian ini. Teknik-teknik tersebut diantaranya dokumentasi, 
interview serta studi pustaka. Berikut pemaparan terperinci mengenai 
teknik-teknik tersebut, yaitu: 
 
a.  Dokumentasi 
Salah satu prosedur pengumpulan data yang dilakukan dalam 
penelitian ini adalah melalui dokumentasi. Pada penelitian ini, 
peneliti berusaha mengumpulkan catatan peristiwa yang sudah 
berlalu, baik dalam bentuk tulisan, gambar, atau karya lainnya yang 
berkaitan dengan pesantren dan tafsir Indonesia. Berdasarkan hasil 
dokumentasi tersebut diharapkan dapat membantu peneliti 
mendeskripsikan dan memahami kondisi yang sebenarnya. 
 
b. Interview 
Interview dalam hal ini adalah wawancara langsung dengan 
pihak yang terkait dengan dalam proses internalisasi tafsir Indonesia 
di pesantren. Modelnya wawancara mendalam (deep interview) 
dengan pelaku yang terlibat dalam proses pengambilan kebijakan dan 
pembelajaran tafsir Indonesia. Ini bertujuan untuk menghimpun 
informasi yang dimiliki dengan harapan memperoleh data yang 
dibutuhkan langsung dari pelaku yang mengetahui proses kebijakan 
dan pembelajaran. Model wawancara yang digunakan adalah 
wawancara terstruktur. Sedangkan wawancara dilakukan secara 
oral/lisan, melalui wawancara tatap muka dengan para informan.  
 
c.  Studi Pustaka 
Studi kepustakaan, yaitu peneliti menelaah dan mempelajari 
data-data yang berkaitan dengan permasalahan penelitian yang 





menggunakan beberapa pustaka yang berkaitan dengan metodologi 
penelitian, kerangka teoretik, dan data pendukung.  
 
4. Teknik analisis data 
Analisis data adalah proses mencari dan menyusun secara 
sistematis data yang diperoleh melalui wawancara, catatan lapangan, 
dan bahan-bahan lain, sehingga dapat mudah difahami, dan temuannya 
dapat diinformasikan kepada orang lain. Hal itu dilakukan dengan 
mengorganisasikan data, menjabarkannnya ke dalam unit-unit, 
melakukan sintesa, menyusun  ke dalam pola, memilih dan membuat 
kesimpulan.7 
Dalam proses analisis data dilakukan secara simultan dengan 
pengumpulan data, artinya  peneliti dalam mengumpulkan data juga 
menganalisis data yang diperoleh di lapangan. Aktivitas dalam analisa 
data yaitu: data reduction, data display, dan conclution 
drawing/verification.8 
 
 a.  Reduksi data 
Reduksi data merupakan proses pemilihan, pemusatan 
perhatian, penyederhanaan, pengabtsrakan dan transparansi data 
kasar yang muncul dari catatan lapangan. Oleh karena itu langkah-
langkah yang dilakukan oleh peneliti adalah melakukan 
perampingan data dengan cara memilih data yang penting 
kemudian menyederhanakan dan mengabstraksikan. Dalam reduksi 
data ini, peneliti melakukan proses living in (data yang terpilih) dan 
living out (data yang terbuang) baik dari hasil pengamatan, 
wawancara maupun dokumentasi. 
 
7Sugiyono, Memahami Penelitian Kualitatif, (Bandung: Alfabeta, 2009), 89 






b.  Sajian data (display data)  
Display data  merupakan suatu proses pengorganisasian 
data sehingga mudah dianalisis dan disimpulkan. Penyajian data 
dalam penelitian ini berbentuk uraian narasi serta dapat diselingi 
dengan gambar, skema, matriks, tabel, rumus, dan lain-lain. Hal ini 
disesuaikan dengan jenis data yang terkumpul dalam proses 
pengumpulan data, baik dari wawancara maupun studi 
dokumentasi. 
 
c.  Verifikasi dan Simpulan Data 
Verifikasi data simpulan merupakan langkah ketiga dalam 
proses analisis. Kesimpulan yang pada awalnya masih sangat 
tentatif, kabur, dan diragukan, maka dengan bertambahnya data, 
menjadi lebih grounded. Kegiatan ini merupakan proses memeriksa 
dan menguji kebenaran data yang telah dikumpulkan sehingga 
kesimpulan akhir didapat sesuai dengan fokus penelitian. 
 
5. Teknik Keabsahan Data 
 Uji validitas data dilakukan untuk mengukur keabsahan data 
yang diperoleh peneliti. Peneliti melakukan teknik triangulasi sebagai 
pengujian validitas data.  
Menurut Moleong, “Triangulasi adalah teknik pemeriksaan 
keabsahan data yang memanfaatkan sesuatu yang lain di luar data itu 
untuk keperluan pengecekan atau sebagai pembanding terhadap data 
itu.”9 Untuk menguji kredibilitas dapat digunakan triangulasi sumber 
dan triangulasi teknik atau metode. 
 Triangulasi sumber dilakukan dengan cara mengecek data 
 





yang telah diperoleh melalui beberapa sumber.10Triangulasi sumber 
data antara lain meliputi triangulasi data dari kiai, usta>dz, dan santri 
senior. Dalam hal ini peneliti mengecek keabsahan data tentang 
penerimaan tafsir Indonesia di pesantren masing-masing. Selain 
mendapatkan data dari kiai pondok untuk memperkuat data, peneliti 
juga menanyakan kepada ustadh serta santri senior mengenai 
pertanyaan penelitian.  
Sedangkan triangulasi teknik untuk menguji kredibilitas data 
dilakukan dengan cara mengecek data kepada sumber yang sama 
dengan teknik yang berbeda.11 Data diperoleh dari wawancara, lalu 
dicek dengan data dokumentasi.  
 







A. Tafsir Indonesia 
Tafsīr  secara bahasa mengikuti rumus taf‘īl, berasal dari akar kata 
al-fasr yang berarti menjelaskan (īdhāh), menyingkap (kasyf), 
menampakkan (izhhār), merinci (tafshīl) atau menerangkan makna yang 
abstrak.12 Kata al-tafsīr dan al-fasr mempunyai arti menjelaskan dan 
menyingkap yang tertutup. Dalam Lisān al-‘Arab dinayatakan bahwa kata 
al-fasr berarti menyingkap sesuatu yang tertutup, sedang kata al-tafsīr 
berarti menyingkap maksud sesuatu lafal yang musyki/pelik. Di antara 
kedua bentuk kata tersebut, kata tafsir lebih banyak digunakan. 
Pembentukan kata al-fasr menjadi bentuk tafsīr (berwazan taf‘īl) adalah 
untuk menunjukkan arti taksīr (banyak, sering berbuat). 
Dalam al-Qur’an,  kata  tafsir  digunakan hanya satu kali dalam:  وال
 Qs. al-Furqān/25: 33).13 Maksudnya)  أيتونك مبثل إالا جئناك ابحلقا  وأحسن تفسريا
adalah paling baik penjelasan dan perinciannya. Menurut Ibn ‘Abbās, 
firman Allah وأحسن تفسريا , artinya lebih baik perinciannya (tafshīl). 
Definisi secara bahasa di atas menjelaskan bahwa tafsir pada 
dasarnya adalah rangkaian penjelasan dari suatu pembicaraan atau teks, 
dalam hal ini adalah al-Qur’an. Sedangkan ilmu yang membahas tentang 
tata cara atau bagaimana teknik menjelaskan ayat-ayat al-Qur’an disebut 
ilmu tafsir.  
 
12Lihat Amin Summa, Studi Ilmu-Ilmu al-Qur’an 2, h. 15-16.  
13Artinya: Tidaklah orang-orang kafir itu datang kepadamu (membawa) sesuatu yang 






Sedangkan menurut istilah, Abū Hayyān mendefinisikan ilmu 
tafsir sebagai:  
علم يبحث عن كيفية النطق أبلفاظ القران , ومدلوالهتا , وأحكامها اإلفرادية والرتكيبية , 
  ومعانيها اليت حتمل عليها حالة الركيب وتتمات لذلك 
(ilmu yang membahas tentang tata cara pengucapan lafal-lafal al-Qur’an, 
tentang petunjuk-petunjuknya, hukum-hukumnya baik ketika berdiri 
sendiri maupun ketika tersusun dan makna-makan yang dimungkinkan 
baginya ketika tersusun serta hal-hal lain yang melengkapinya). 
Definisi lain dari al-Zarkasyī, ilmu tafsir adalah:14  
تاب هللا املنزل على نبيه حممد صلى هللا عليه وسلم وبيان معانيه واسخراج علم يعرف به فهم ك
 أحكامه وحكمه
(ilmu untuk memahami kitab Allah [al-Qur’an] yang diturunkan kepada 
nabi-Nya Muhammad saw serta menerangkan makna, hukum dan 
hikmahnya).  
Dari definisi di atas, antara tafsir dan ilmu tafsir berbeda. Tafsir 
adalah penjelasan atau keterangan tentang al-Qur’an; ataupun sebagai 
produk yang dihasilkan dari ilmu tafsir. Sementara, ilmu tafsir adalah ilmu 
yang membahas tata cara menerangkan al-Qur’an; atau sebagai sarana/alat. 
Namun, umumnya keduanya tidak dibedakan secara signifikan mengingat 
hubungan keduanya yang sangat erat. 
Tafsir Indonesia merupakan terminologi yang dilekatkan pada 
produk penafsiran al-Qur'an yang berkaitan dengan “Indonesia”. Beberapa 
pengertian yang dapat dikemukakan dari kata tafsir Indonesia, adalah 
 





seperti: tafsir yang ditulis oleh orang Indonesia; tafsir yang ditulis dengan 
menggunakan bahasa Indonesia maupun bahasa daerah di Indonesia; dan 
tafsir yang mempunyai karakteristik ke-Indonesia-an.  
Masing-masing pengertian di atas memiliki kelebihan dan 
kekurangan yang seringkali dipersoalkan. Istilah tafsir Indonesia sendiri 
merupakan ungkapan yang masih banyak diperdebatkan. Sebagian 
kalangan menganggap kosa kata Indonesia tidak diperlukan, sebab tafsir 
sebagai aktifitas penulisan dengan sendirinya tidak menuntut adanya 
keterlibatan penulisnya secara pribadi. Dalam situasi demikian maka latar 
belakang dan kondisi ketika dia menulis merupakan unsur penting yang 
tidak dapat dipisahkan. Sebagian yang lain mengatakan kosa kata 
Indonesia merupakan hal penting. Hal ini dipakai untuk membedakan 
antara tafsir Indonesia. Malaysia, Arab dan seterusnya. Kendati demikian. 
dalam kalangan terakhir definisi tafsir Indonesia masih tidak terdapat 
kesatuan pendapat Sebagian mengaitkan dengan person, bahwa tafsir 
Indonesia adalah tafsir yang disusun oleh orang Indonesia. Ada yang 
mengaitkan dengan keduanya, bahwa ia adalah tafsir yang sejak awal 
ditulis dengan atau dalam bahasa Indonesia. Definisi ini tidak 
mempermasalahkan apakah itu ditulis oleh orang Indonesia atau bukan. 
Ada yang lebih mengaitkan dengan aspek wilayah, bahwa ia adalah tafsir 
yang disusun di wilayah Indonesia, tak penting apa bahasanya dari mana 
asalnya penulisnya.15 
Definisi yang banyak dipakai adalah yang lebih 
menitikberatkan pada person. Dengan demikian, khususnya dalam 
penelitian ini, tafsir Indonesia adalah karya yang membahas al-Qur’an 
dari sisi kandungan maknanya yang ditulis oleh orang Indonesia.  
 
 
15Perdebatan mengenai definisi ini disinggung secara singkat dalam Indal Abrar, “Potret 
Kronologis Tafsir Indonesia” dalam Esensia Jurnal Ilmu-ilmu Ushuluddin, Vol. 3. No. 2 tahun 







Kata “pesantren” berasal dari kata “santri” dengan awalan pe 
dan akhiran an berarti tempat tinggal para santri.16 Pengertian umum 
yang lain mengatakan bahwa pesantren adalah sekolah berasrama 
untuk mempelajari agama Islam.  
Dalam pemakaian sehari-hari, istilah pesantren bisa disebut 
dengan pondok saja atau kedua kata ini digabung menjadi pondok 
pesantren. Secara esensial, semua istilah ini mengandung makna yang 
sama, kecuali sedikit perbedaan. Asrama yang menjadi penginapan 
santri sehari-hari dapat dipandang sebagai pembeda antara pondok dan 
pesantren. Penggunaan gabungan kedua istilah secara integral yakni 
pondok dan pesantren menjadi pondok pesantren lebih 
mengakomodasi karakter keduanya. Namun penyebutan pondok 
pesantren dianggap kurang singkat dan padat. Maka pesantren lebih 
tepat digunakan  untuk menggantikan pondok dan pesantren. Pesantren 
didefinisikan sebagai suatu tempat pendidikan dan pengajaran yang 
menekankan pelajaran agama Islam dan didukung asrama sebagai 
sebagai tempat tinggal santri yang bersifat permanen.17 
Menurut Nurcholish Madjid, seperti dikutip oleh M. Sulthon 
Masyhud dan kawan-kawan, setidaknya ada dua belas prinsip yang 
melekat pada pendidikan pesantren yaitu: teosentrik; ikhlas dalam 
 
16Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren (Jakarta: LP3ES, 1982), 18. Kata “santri”, 
dalam pandangan Nurcholish Madjid dapat dilihat dari dua pendapat. Pertama, pendapat yang 
mengatakan bahwa “santri” berasal dari perkataan “sastri”, sebuah kata dari bahasa Sanskerta 
yang artinya melek huruf. Di sisi lain, Zamkhsyari Dhofier berpendapat bahwa, kata “santri” 
dalam bahasa India berarti orang yang tahu buku-buku suci agama Hindu, atau seorang sarjana 
ahli kitab suci agama Hindu. Atau secara umum dapat diartikan buku-buku suci, buku-buku 
agama, atau buku-buku tentang ilmu pengetahuan. Kedua, pendapat yang mengatakan bahwa 
perkataan santri sesungguhnya berasal dari bahasa Jawa, yaitu dari kata “cantrik”, berarti 
seseorang yang selalu mengikuti seorang guru kemana guru itu pergi menetap. Dalam 
penelitian ini, santri adalah pelajar atau seseorang yang belajar di pondok pesantren, baik 
menetap maupun tidak menetap. 
17Mujamil Qomar, Pesantren: Dari Transformasi Metodologi Menuju Demokratisasi 





pengabdian; kearifan; kesederhanaan; kolektivitas (barakat al-
jamā‘ah); mengatur kegiatan bersama; kebebasan terpimpin; 
kemandirian; tempat menuntut ilmu dan mengabdi (talab al-‘ilm li al-
‘ibādah); mengamalkan ajaran agama; belajar di pesantren untuk 
mencari sertifikat atau ijazah saja; kepatuhan terhadap kiai.18  
Pada umumnya, para kiai memulai pendidikan pesantren 
dengan modal niat yang ikhlas untuk dakwah, dengan sarana prasarana 
sederhana. Hal itu merupakan ciri pesantren, yakni tidak tergantung 
kepada sponsor dalam melaksanakan visi dan misinya. Tidak menutup 
kemungkinan, pesantren tradisional dapat memiliki sarana prasarana 
yang megah, namun para kiai dan santrinya tetap mencerminkan 
perilaku-perilaku kesederhanaan. Namun, sebagian besar pesantren 
tradisional tampil dengan sarana dan prasarana yang sederhana. 
Keterbatasan ini tidak menyurutkan para kiai dan santri untuk 
melaksanakan program-program pesantren yang sudah direncanakan 
sesuai visi dan misinya.19 
Ciri-ciri pesantren, seperti dikutip oleh M. Sulthon Masyhud 
dan kawan-kawan, adalah sebagai berikut: 
1) Adanya hubungan yang akrab antara santri dan kiai; 
2) Kepatuhan santri kepada kiai; 
3) Hidup hemat dan sederhana terwujud dalam lingkungan 
pesantren; 
4) Kemandirian sangat dirasakan di pesantren; 
5) Jiwa tolong menolong dan suasana persaudaraan sangat 
mewarnai pergaulan di pesantren; 
6) Disiplin sangat dianjurkan; 
7) Keprihatinan untuk mencapai tujuan mulia; 
 
18 M. Sulthon, Manajemen, 91-92 





8) Pemberian ijazah.20 
Ciri-ciri pendidikan pesantren tersebut merupakan 
gambaran bentuk pesantren tradisional. Ragam pendidikan pesantren 
yang merupakan akibat dinamika dan kemajuan zaman mendorong 
terjadinya perubahan terus menerus. Ciri-ciri pesantren tradisional 
tersebut tidak selalu sesuai jika dilekatkan pada pesantren-pesantren 
dengan pembaruan dan sistem pendidikan modern. 
Di pesantren tradisional, dikenal pola atau metode 
pembelajaran yang sederhana, yakni pola pembelajaran sorogan, 
bandongan dan wetonan.  
a) Sorogan  
Metode sorogan ditempuh dengan cara guru menyampaikan 
pelajaran kepada santri secara individual, biasanya di samping di 
pesantren juga dilangsungkan di langgar, masjid atau terkadang 
malah di rumah-rumah.21 Penyampaian pelajaran kepada santri 
secara bergilir ini biasanya dipraktekkan pada santri yang 
jumlahnya sedikit.  
b) Wetonan 
Metode wetonan dilaksanakan dengan cara guru membaca, 
menerjemahkan, menerangkan dan mengulas buku-buku Islam, 
sedang sekelompok santri mendengarkannya, sambil 
memperhatikan bukunya sendiri dan membuat catatan-catatan 
 
20 Ibid., 93-94 
21 Dhofier, Tradisi, 28 Di pesantren, sasaran metode ini adalah kelompok santri pada 
tingkat rendah yaitu mereka yang baru menguasai pembacaan Al-Qur’an. Melalui sorogan, 
perkembangan intelektual santri dapat ditangkap kiai secara utuh. Dia dapat memberikan 
bimbingan penuh kejiwaan sehingga dapat memberikan tekanan pengajaran kepada santri–
santri tertentu atas dasar observasi langsung terhadap tingkat kemampuan dasar dan kapasitas 
mereka. Sebaliknya, pererapan metode sorogan menuntut kesabaran dan keuletan pengajar. 
Santri dituntut memiliki disiplin tinggi. Di samping itu aplikasi metode ini membutuhkan 





(baik arti maupun keterangan) tentang kata-kata atau buah pikiran 
yang sulit.22 
c)  Bandongan 
Dalam sistem bandongan, kiai biasanya membaca dan 
menerjemahkan  kalimat-kalimat secara tepat  dan tidak 
menerjemahkan kata-kata yang mudah. Begitu pula, seorang 
murid tidak harus menunjukkan bahwa ia mengerti pelajaran 
yang sedang dihadapi.23 
Metode sorogan dan wetonan memiliki kesamaan ciri yaitu 
pemahaman yang sangat kuat pada pemahaman tekstual atau literal. 
Ismail SM, seperti dikutip Mujamil, menyatakan bahwa metode 
sorogan secara didaktik-metodik terbukti memiliki efektivitas dan 
signifikansi yang tinggi dalam mencapai hasil belajar. Metode ini 
memungkinkan kiai atau ustādh mengawasi, menilai dan 
membimbing secara maksimal kemampuan  santri dalam menguasai 
materi. Sedangkan efektifitas metode bandongan terletak pada 
pencapaian kuantitas dan percepatan kajian kitab, selain juga untuk 
tujuan kedekatan relasi santri-kiai atau ustādh.24 
Dalam metode sorogan maupun bandongan kesempatan 
mengajukan pertanyaan itu dimungkinkan, tetapi jarang 
 
22 Ibid., 28. Dalam penerapannya, santri bersifat pasif karena proses belajar mengajar 
didominasi ustādh atau kiai, sementara santri hanya mendengarkan dan memperhatikan 
keterangannya. Akibatnya, santri tidak dilatih mengekspresikan daya kritisnya guna 
mencermati kebenaran suatu pendapat.  
Wetonan berorientasi pada pemompaan materi tanpa melalui kontrol tujuan yang tegas. 
Dalam metode ini, santri bebas mengikuti pelajaran karena tidak ada absen. Kiai sendiri 
mungkin tidak mengetahui santri-santri yang tidak mengikuti pelajaran terutama jika jumlah 
mereka puluhan atau bahkan ratusan orang. Ada peluang bagi santri untuk tidak mengikuti 
pelajaran. Sedangkan santri yang mengikuti pelajaran melalui metode wetonan ini adalah 
mereka yang berada pada tingkat menengah. 
23 Dhofier,Tradisi, 30. Dengan cara ini, kiai dapat menyelesaikan kitab-kitab pendek 
dalam beberapa minggu saja. Sistem bandongan, dimaksudkan untuk murid-murid tingkat 
menengah dan tingkat tinggi, hanya efektif bagi murid-murid yang telah mengikuti sistem 
sorogan secara intensif. 





dimanfaatkan santri. Jika santri bertanya itu pun sifatnya konfirmasi, 
bukan mengkritik, menentang atau menggugat pandangan pengarang 
kitab maupun pandangan kiai.  
Selain metode–metode tersebut menurut Arifin yang dikutip 
Mujamil metode pembelajaran secara tradisional juga terdiri atas 
metode muh}āwarah, metode mudhakarah dan metode majlis al-
ta’līm.25 
Metode majlis ta’lim melibatkkan santri maupun masyarakat 
sekitar pesantren. Pengajian melalui majlis al-ta’līm ini dilakukan 
pada waktu tertentu saja, tidak setiap hari sebagaimana pengajian 
melalui wetonan maupun bandongan, bersifat bebas dan dapat 
menjalin hubungan yang akrab antara pesantren dan masyarakat 
sekitar. 
 
C. Teori Kuasa-Pengetahuan 
Untuk menganalisis penerimaan tafsir Indonesia di pesantren, 
penelitian ini menggunakan kerangka teori kuasa dari Michel Foucault. 
Ia melihat kekuasaan lebih merupakan sesuatu yang produktif di mana 
setiap orang ikut ambil bagian sehingga kekuasaan itu menghasilkan 
realitas.26 Masalah “kebenaran” selalu terkait dengan relasi kekuasaan 
dalam ranah sosial dan politik. “Kebenaran tidak di luar kekuasaan”.27 
“Kebenaran” ini bukan hanya ditujukan untuk “membenarkan” 
kehadiran kuasa tersebut, yakni sebagai dasar legitimasi kerjanya, tapi 
 
25 Ibid.,142. Metode muh}āwarah adalah kegiatan berlatih bercakap-cakap dengan 
bahasa tertentu yang diwajibkan oleh pesantren  kepada para santri selama mereka tinggal di 
pondok. Metode mudhākarah merupakan suatu pertemuan ilmiah yang secara spesifik 
membahas masalah diniyah, seperti ibadah dan aqidah serta masalah-masalah agama pada 
umumnya, bisa disebut dengan mushāwarah, munāz}arah, atau bah}thu al-masā’il. Sedangkan 
metode majlis al-ta’līm adalah penyampaian ajaran Islam yang bersifat umum dan terbuka, 
dihadiri oleh jama’ah yang memiliki berbagai latar belakang yag berbeda. 
26Haryatmoko, Etika Politik dan Kekuasaan, (Jakarta: Agustus, 2003), hlm.  219-221 






juga “membenarkan” dirinya sebagai sesuatu yang bersifat normatif. 
Selain keberadaan dirinya yang dimunculkan oleh mekanisme power, 
kebenaran juga memposisikan dirinya sebagai norma dan bahkan 
moralitas sekaligus bagi praktik berkuasa. Praktik berkuasa, dengan 
teknik, efek, dan mekanismenya menutupi dirinya dengan baju 
kebenaran, menjadi seolah-olah sebuah norma yang absolut dan wajib 
dipatuhi dan dilaksanakan. Itulah yang disebut Michel Foucault “rezim 
kebenaran”, dengan sekolah, gereja, lembaga-lembaga agama, penjara, 
rumah sakit, sanggar seni, barak militer, sebagai perangkat 
institusional, serta docility-utility sebagai mekanisme dan strateginya.28 
Dengan kerangka tersebut, pesantren dipandang sebagai 
perangkat institusional dari rezim kebenaran. Pesantren merupakan 
lembaga dengan praktik berkuasa. Selain eksistensinya yang 
dimunculkan oleh mekanisme power, ia juga memposisikan sebagai 
produsen norma yang wajib dipatuhi. Penerimaan terhadap tafsir 
Indonesia dimunculkan oleh mekanisme power yang kemudian 
mewujudkan diri dalam bentuk praktik berkuasa yang memproduksi 
norma. Mekanisme pesantren dalam memproduksi norma, khususnya 
berkaitan dengan penerimaan tafsir Indonesia, akan menunjukkan 
bagimana rezim kebenaran ini bekerja. 
 
D. Penelitian Terdahulu 
Penting dicatat bahwa kajian tentang pesantren telah banyak 
dilakukan sebelumnya. Pondok pesantren telah banyak menjadi kajian atau 
penelitian ilmiah dalam posisinya sebagai objek material, dengan objek 
formal yang sangat beragam. Karya Zamakhsyari Dhofir,29 Manfred 
 
28Ahmad Baso, NU Studies, (Yogyakarta: LKIS, 2004), hlm. 105 





Ziemek,30 Mastuhu,31 dan Mujamil Qomar32 merupakan sebagian yang 
menulis pesantren dengan objek formal yang beragam. Kajian yang lebih 
spesifik, misalnya, dilakukan oleh Arifin Imron,33 Imam Bawani34, 
Marhumah,35 dan sebagainya.  
Berkaitan dengan living al-Qur’an/tafsir terdapat penelitian Anis 
Habibah berjudul Internalisasi Pendidikan Nilai dalam Pembelajaran 
Qur'an Hadis (Studi Kurikulum di Pesantren Putri Al-Mawaddah 
Ponorogo)36 dan karya Muhammad Irfan Chalimy berjudul Pengajian 
Tafsir Al-Qur'an di Pondok Pesantren Al-Furqon Sanden Bantul 
Yogyakarta.37 Namun kedua penelitian ini lebih fokus pada kajian 
kurikulum dan metode pembelajarannya.  
Sepanjang penelusuran peneliti, meskipun karya para penulis di 
atas sempat menyinggung beberapa kurikulum tafsir di pesantren, belum 
ditemukan penelitian yang khusus mengkaji tafsir Indonesia di pesantren. 
 
30Manfred Ziemek, Pesantren Dalam Perubahan Sosial, terj. Butche B. Soendjojo, 
Jakarta: P3M, 1986 
31Mastuhu, Dinamika Sistem Pendidikan Pesantren, (Jakarta: INIS, 1994) 
32Mujamil, Pesantren: Dari Transformasi Metodologi Menuju Demokratisasi Institusi, 
(Bandung: Erlangga, 2007) 
33Imron Arifin, Kepemimpinan Kyai: Kasus Pondok Pesantren Tebu Ireng,  Malang: 
Kalimasahada Press, 1993 
34Imam Bawani, Pesantren Anak-anak Sedayu Gresik Jawa Timur, Studi Tentang Sistem 
Pendidikan dan Perkembangannya,  Disertasi (Yogyakarta: IAIN Yogyakarta, 1995) 
35Marhumah, Gender Dalam Lingkungan Sosial Pesantren : studi tentang peran kiai dan 
nyai dalam sosialisasi gender di pesantren Al-Munawwir dan pesantren Ali Maksum Krapyak 
Yogyakarta, Disertasi (Yogyakarta: UIN Yogyakarta, 2008) 
36Tesis di UIN Yogyakarta tahun 2011. 




PROFIL TIGA PONDOK PESANTREN DI JEMBER 
 
A. Pondok Pesantren YASINAT 
YASINAT merupakan singkatan dari Yayasan Islam Nahdlatut 
Thalabah. Perintisan dan pendirian pondok pesantren ini dimulai sejak 
zaman kolonial Belanda.  
Pada tahun 1921, Imam Bukhori, seorang laki-laki asal dari Desa 
Mlaran, Gebang, Purworejo, Jawa Tengah yang menjadi menantu K. 
Abdur Rokhim (Pengasuh Pondok Pesantren Ringin Agung) Desa Keling, 
Kepung, Kediri, bersama dengan 6 orang teman setianya di Pondok 
Ringinagung ingin mengembangkan ilmu yang diperoleh dari pondok 
pesantren tersebut. Mereka berangkat menuju kabupaten Jember, di mana 
di sana telah tinggal kakak-kakak Imam Bukhori yang sudah hidup 
mapan.  
Imam Bukhori merintis tempat tinggal sendiri dengan membeli 
sebidang tanah di lereng gunung Manggar atau sekarang dikenal dengan 
dusun Demangan desa Kesilir kecamatan Wuluhan kabupaten Jember. 
Setelah setahun tinggal di tempat tersebut, Imam Bukhori menjenguk ke 
rumah mertuanya (Pondok Ringinagung) guna untuk mengajak serta istri 
dan putri semata wayangnya ke Jember, akan tetapi yang diizinkan ikut 
hanya istrinya saja. Baru setahun kemudian, pada kunjungan yang kedua, 
Imam Bukhori beserta istrinya berhasil memboyong putrinya tersebut. 
Pada tahun itu pula (1922), Imam Bukhori dikaruniai putera yang kedua, 
bernama Imam Burhan. 
Merasa diperlukan izin tertulis dari pemerintah kolonial Belanda, 
Imam Bukhori mengajukan permohonan mengadakan sholat Jum’at dan 
mengajar al-Qur’an di tempat rintisannya.  Tahun 1924, turunlah izin dari 
Patih Afdeling Belanda yang datanya tersimpan hingga saat ini, Imam 





Masjid untuk shalat Jum’at dan pondok pesantren untuk mengajarkan al-
Qur’an serta materi keagamaan yang lain..  
Di samping mengajar ilmu agama Imam Bukhori juga berhasil di 
bidang ekonomi atau pertanian, sehingga berkesempatan untuk 
menunaikan ibadah Haji pada tahun 1930. Beliau mengelola dan 
memimpin Pondok Pesantren Rintisannya sampai tahun 1954. Kemudian 
dilanjutkan oleh putera kedua yakni Imam Burhan. Baru 4 tahun 
kemudian, adik Imam Burhan yang bernama Imam Basuni berkeluarga 
dan menetap untuk mengembangkan pesantren yang dirintis oleh orang 
tua mereka. Pembagian tugasnya, Imam Burhan lebih banyak 
berhubungan dengan masyarakat, sedangkan Imam Basuni menangani 
santri dan kegiatan di dalam pondok. 
Imam Burhan dan Imam Basuni merupakan alumni sekaligus 
putera menantu dari kakak-beradik pengasuh Pondok Pesantren 
“Nahdlatuth Thullab” Kepundungan, Srono, Banyuwangi. Mengingat 
pondok yang dipimpinnya belum mempunyai nama, keduanya  sepakat 
untuk memberi nama pesantren peninggalan orang tua mereka tersebut 
dengan nama yang sama arti sedikit beda kata, yaitu”Nahdlatuth 
Thalabah” yang berarti “Kebangkitan para pelajar”. 
Sungguh merupakan beban yang cukup berat bagi Imam Burhan 
karena Imam Basuni (adiknya) wafat pada tahun 1964 atau masih dalam 
usia 36 tahun. Kepemimpinan pondok pesantren  diemban sendiri oleh 
Imam Burhan dengan dibantu keponakan beliau Imam Badri dan Imam 
Bashori, juga santri dan alumni Pondok Nahdlatuth Thalabah. 
Pada tahun 1965 didirikan pendidikan formal SD Islam Nahdlatuth 
Thalabah dan Madrasah Diniyyah Nahdlatuth Thalabah. Pendidikan ini 
mendapat sambutan yang sangat baik oleh masyarakat desa Kesilir dan 
sekitarnya sehingga berkembang pesat. Kurang lebih 3 tahun perjalanan 
SD Islam ini berubah menjadi MINAT [Madrasah Ibtidaiyyah Nahdlatuth 





kemudian pada tahun 1989 berubah menjadi SD-NU XI Nahdlatuth 
Thalabah, 3 tahun berikutnya MINAT bangkit kembali sehingga 
pendidikan berikutnya tingkat dasar di pondok pesantren ini menjadi dua 
unit yaitu SD dibawah naungan Kemendikbud dan MI dibawah naungan 
Kemenag. 
Pada tahun 1981, M. Dimyathi putera ketiga Imam Burhan 
menetap di rumah dan ikut membantu sekaligus diberi tugas oleh Imam 
Burhan untuk memimpin pondok pesantren yang selanjutnya, berdasarkan 
inisiatif dari adiknya Imam Bazar, mengajukan pembenahan dan 
penyempurnaan kelembagaan pondok pesantren kepada Imam Burhan 
untuk dijadikan sebuah yayasan.  
Imam Burhan merestui dan mengumpulkan tokoh-tokoh 
lingkungan yang ikut merestuinya. Yayasan ini diajukan kepada notaris 
Raden Johanes Boentaran Santoso dan pengesahan dari Pengadilan Negeri 
Jember dengan Nomor 15 pada tanggal 16 Agustus 1983 dengan nama 
YASINAT  kepanjangan dari “Yayasan Islam Nahdlatuth Thalabah”. 
Perkembangan Yayasan ini semakin pesat setelah dibukanya TPQ  
(Taman Pendidikan al-Qur’an) pada tahun 1992. Sekaligus dibukanya 
pondok untuk anak–anak (Pondok Kecil). Taman Pendidikan Al-Qur’an 
ini mulai meluluskan santri-santrinya yang pertama pada tahun 1994 dan 
dilanjutkan dengan pendidikan Pasca TPQ selama 3 tahun. 
Meningkatnya kepercayaan masyarakat mendorong dibukanya 
pendidikan formal tingkat menengah pertama, MTS Nahdlatuth Thalabah 
pada tahun 1997 yang berubah menjadi SMP Terbuka Negeri  2 Wuluhan 
TKB (Tempat Kegiatan Belajar) pondok YASINAT dan selanjutnya pada 
tahun 2008 menjadi SMP regular dengan nama SMP Nahdlatuth 
Thalabah. Keterbatasan  kemampuan daya tampung SMP Nahdlatuth 
Thalabah ini  mendorong dibukanya MTs. Nahdlatuth Thalabah pada 
tahun 2009. Kebutuhan masyarakat akan kelanjutan pendidikan formal 





dibukalah SMK kelas Jauh dari SMK Negeri 2 Jember pada tahun 
2005.Kemudian berkembang menjadi SMK Nahdlatuth Thalabah pada 
tahun 2008. 
Pendidikan formal keagamaan pun tidak lepas dari perhatian dan 
peningkatan layanan oleh pondok pesantren sehingga pada saat ini di 
YASINAT mengelola Pendidikan Diniyah Takmiliyyah. Santri Pondok 
Pesantren ini sebanyak 350 orang (putra dan putri). 
 
B. Pondok Pesantren Roudlotussalam 
Pondok Pesantren “Roudlotussalam” berdiri tanggal 1 Juli 1984 di 
Karangsono, Tanjungrejo, Wuluhan, Jember.  Pendiri utamanya adalah 
Ahmad Targhib Husein. Saat ini, Pengasuh pondok pesantren ini adalah 
M. Nur Salam Na’im Targhib. Pondok Pesantren “Roudlotussalam” 
mendirikan Madrasah Diniyah Islamiyyah Roudlotussalam, dari tingkat 
ibtida’iyah hingga ‘aliyah.  Madrasah ini merupakan suatu pendidikan 
diniyyah yang berada di bawah naungan pondok pesantren 
“Roudlotussalam” yang berada di tengah-tengah masyarakat yang sangat 
memungkinkan dan juga membutuhkan adanya pendidikan dan juga 
pengembangan ilmu-ilmu agama. 
Madrasah ini memiliki visi kompetitif dan transformatif di bidang 
kedalaman spiritual, keluhuran moral, ketajaman intelektual dan 
kemampuan berfikir berdasarkan nilai-nilai Islam yang rahmatan li-
‘alamin. Sedangkan misinya adalah menjadikan madrasah diniyyah 
Roudlotussalam sebagai pusat kajian ilmiah dan pengembangan konsep-
konsep pendidikan Islam dengan menggali tradisi dan khazanah pemikiran 
ulama’ salaf serta memformulasikan dalam konteks modern; 
mengembangkan bakat dan minat santri dalam menyelenggarakan 
pendidikan, pengajaran, dan pengabdian masyarakat; dan melahirkan 
santri yang berakhlakul karimah dan profesional di bidang ilmu agama 





Pondok Pesantren “Roudlotussalam” memiliki jumlah santri 
sebanyak 200 orang. Selain itu, Pondok Pesantren ini memiliki lembaga 
pendidikan formal dari Taman Kanak-Kanak, Madrasah Ibtidaiyyah, SMP 
Terbuka, Madrasah Tsanawiyah, dan Madrasah Aliyah. 
C. Pondok Pesantren YASPIBIS  
Pondok Pesantren YASPIBIS, nama lengkapnya adalah Pondok 
Pesantren Putra dan Putri  Salafiyah “Bintang Sembilan”, merupakan 
wadah keagamaan yang didirikan untuk mengenalkan dan mengajarkan 
nilai-nilai Islami pada masyarakat pada umumnya yang senantiasa 
berlandaskan pada sumber ajaran agama Islam, yaitu al-Qur’an dan al-
Hadits yang berhaluan Islam ala Ahlus Sunnah wal-Jama’ah. Pondok ini 
didirikan pada hari Kamis, 9 September 1999 yang bertempat di 
Purwojati, Dukuhdempok, Wuluhan, Jember. 
Tokoh-tokoh yang terlibat dalam pendirian pondok ini secara 
langsung adalah Imam Mawardi Targhib selaku pengasuh, Wagiran,  Budi 
Hartono, Suyanto, Sudarno selaku anggota dan juga tokoh-tokoh lain, 
didukung oleh masyarakat sekitar. 
   Sebagai lembaga keagamaan, Pondok Pesantren “Bintang 
Sembilan” memiliki visi sebagai berikut: 
“Menjadi Pondok Pesantren yang agamis dalam melakukan 
pengajaran dan pengabdian kepada masyarakat serta memiliki 
komitmen yang kokoh sebagai pusat pengembangan aqidah dan 
akhlak sebagai sendi dasar pembentukan umat yang berlandaskan 
Islam ala Ahlus Sunnah wal Jama’ah.” 
Adapun misi pondok pesantren ini adalah: 
- Mencetak insan yang (a) berwawasan dan berkepribadian keulamaan 
dan agamis berkeilmuan, (b) berkepribadian keislaman dan 
kebangsaan, (c) aktif mengambil peran pengabdian kepada agama nusa 
dan bangsa, (d) siap mendakwahkan dan mengajarkan nilai-nilai islami 





- Memberikan kontribusi terhadap keteladanan kehidupan atas dasar 
nilai-nilai Islam dan budaya luhur. 
Unit pendidikan yang ada di Pondok Pesantren “Bintang 
Sembilan” meliputi Taman Pendidikan al-Qur’an “Miftahut Thullab”, 
Madrasah Diniyah Takmiliyah “Miftahut Thullab”, PAUD “Roudlotul 
Jannah”, kegiatan Jama’ah Muslimat NU “Roudlotul Jannah” serta 
kegiatan penunjang lain meliputi Pengajian Kitab Kuning, al-Qur’an bi 
Tartil, serta kegiatan ekstrakurikuler yang meliputi al-Barzanji, 
Diba’iyyah, Tahsinul Khath, Pidato Dakwah, Hadrah al-Banjari, Les 
Bahasa Inggris, Bahasa Arab dan kegiatan praktik ibadah lainnya.  
Sedangkan jumlah santri putra sebanyak 30 orang, sedangkan santri putri 




EKSISTENSI TAFSIR INDONESIA DI PESANTREN 
 
A. Pandangan Umum tentang Eksistensi  Tafsir Indonesia 
Tafsir Indonesia dapat dikatakan sebagai lanskap perkembangan dari 
sejarah perkembangan penafsiran dan pemahaman al-Qur'an di Indonesia. 
Menyoal eksistensi tafsir Indonesia dari perspektif masyarakat pesantren, 
diperoleh data hasil wawancara dengan pandangan yang beragam.   
Menurut pengasuh PP. Roudlotussalam, kegiatan menafsirkan al-
Qur’an di Indonesia kebanyakan merupakan terjemah ke dalam bahasa 
Indonesia. Ia menambahkan:  
“Kebanyakan terjemah itu sendiri oleh orang umum dikatakan tafsir. 
Yang asli tafsir adalah penjelasan dan “penggenahan”, kata-kata bahasa 
Arab dari al-Qur'an itu diperpanjang, sebab al-Qur'an itu mukhtashar, 
sedikit lafalnya, maknanya banyak sekali. Arti al-Qur'an yang pertama 
adalah dalil mant}uq. Dapat dikatakan tafsir jika satu dari kata al-Qur'an 
bisa keluar makna, yaitu dalil mafhum, baik muwafaqah maupun 
mukhalafah. Aslinya, kalau orang mau menafsirkan al-Qur'an harus 
memiliki syarat paling tidak lima belas kriteria, yang pertama harus hafal 
al-Qur'an dan hafal hadis 7000 buah.”38 
Pendapat di atas memandang tafsir Indonesia dari sisi teknis 
penafsiran. Karya tafsir Indonesia pada umumnya dipandang sebagai 
terjemah atau alih bahasa dari bahasa Arab/al-Qur'an ke bahasa Indonesia. 
Makna yang diungkapkan tidak menunjukkan ragam makna yang mestinya 
diisyaratkan oleh kata atau ayat yang ditafsirkan. Selain itu, persyaratan 
keilmuan penafsir juga menjadi persoalan yang dikritik.  
Di samping itu, pandangan lainnya melihat eksistensi tafsir 
Indonesia secara fungsional, yakni adanya kesesuaian antara tafsir 
 





Indonesia dengan masyarakat setempat. Pengasuh PP. YASINAT 
menyatakan, “Tafsir Indonesia lebih tepat dan sesuai bagi masyarakat 
Indonesia karena penafsiran seorang penafsir/pengurai sangat dipengaruhi 
oleh kondisi lingkungannya, jadi cocok”.39 Begitu pula dengan pengasuh 
PP. YASPIBIS, ia mengatakan, “Tafsir Indonesia yang saya kenal adalah 
Tafsir al-Ibriz karya Bisri Mustofa dan Tafsir al-Iklil karya Misbah 
Mustofa (adiknya Bisri Mustofa). Untuk Indonesia, masyarakat umum, 
masyarakat awam paling cocok”.40 Pendapat keduanya didukung oleh 
informan lain dari ustadh dan santri senior. 
 
B. Ke-mu’tabar-an Kitab Tafsir Indonesia di Pesantren 
Pesantren pada umumnya mengenal istilah kitab-kitab yang 
mu’tabar. Menurut Imam Bazar Jauhari, kriteria kitab yang mu’tabar yang 
biasa digunakan di pesantren ditentukan berdasarkan tradisi mengikuti 
pelajaran di mana pengasuh itu dulu belajar. Ia menegaskan bahwa ke-
mu’tabar-an kitab itu hanya mengikuti guru-guru atau pendahulunya, 
sebab tidak mungkin meneliti sendiri, apakah ini mu’tabar atau tidak.41  
Hal senada juga diungkapkan oleh Nur Salam Na’im. Ia 
mengatakan, “Kitab-kitab yang mu’tabar yang pertama aslinya diambil 
mengikuti pada siapa, yakni Nabi Muhammad. Kitab mu’tabar adalah 
yang sudah disetujui oleh masyarakat, ulama, dan juga sering disebut-sebut 
atau disetujui oleh siapa saja. Kitab yang mu’tabar adalah kitab yang 
dibaca dan semua pendengarnya sudah setuju.42 Sementara, menurut Imam 
Mawardi Targhib, kitab-kitab yang mu’tabar dipelajari oleh hampir 
seluruh pondok pesantren, seperti kitab Jalalain dan al-Ibriz.43 Menarik 
 
39Hasil wawancara dengan Imam Bazar Jauhari Burhan tanggal 25 September 2017.  
40Hasil wawancara dengan Imam Mawardi Targhib tanggal 23 September 2017.  
41Hasil wawancara dengan Imam Bazar Jauhari Burhan tanggal 25 September 2017.  
42Hasil wawancara dengan Nur Salam Na’im tanggal 18 September 2017.  





pula pernyataan M. Fikri Syaiful Laili, bahwa kitab yang mu’tabar secara 
turun temurun dipakai di pesantren dan populer di kalangan pesantren.44  
Bila umumnya nara sumber menilai dari sisi turun-temurunnya 
pengunaan kitab tersebut, Faza Finnidhol menilainya dari kapasitas 
pengarangnya dan dari kesahihannya.45  
Dari pandangan tentang ke-mu’tabar-an sebagaimana terungkap di 
atas, tafsir Indonesia yang termasuk dalam kitab tafsir mu’tabar di 
lingkungan pesantren ternyata tidak banyak. Al-Ibriz menduduki posisi 
terpopuler. Ketiga pondok Nur Salam Na’im mengatakan, “al-Ibriz juga 
mu’tabar, di mana pun al-Ibriz dibaca, masyarakat senang dengan tafsir 
tersebut. Al-Qur'an dimaknai dengan gaya al-Ibriz membuat masyarakat 
senang, padahal orangnya hanya mendengarkan saja”.46 Demikian pula 
dengan Imam Bazar, ia mengatakan, “Yang jelas adalah tafsir al-Ibriz yang 
disusun oleh KH. Bisri Mustofa. Hal itu disebut mu’tabar hanya mengikuti 
pendahulu-pendahulunya”.47  
Imam Mawardi Targhib menambahkan bahwa tafsir al-Ibriz dan al-
Iklil juga mu’tabar.48 Tafsir al-Misbah juga diapresiasi sebagai tafsir yang 
baik atau mu’tabar meskipun tidak diajarkan secara khusus.49  
Terhadap kitab tafsir Indonesia yang tidak termasuk mu’tabar di 
lingkungan pesantren, masyarakat pesantren bersikap hati-hati dalam 
menilai karya tersebut. Seperti tersebut dalam pernyataan Nur Salam 
Na’im: 
 
44Hasil wawancara dengan M. Fikri Syaiful Laili tanggal 21 September 2017.  
45Hasil wawancara dengan Faza Finnidhol tanggal 24 September 2017.  
46Hasil wawancara dengan Nur Salam Na’im tanggal 18 September 2017.  
47Hasil wawancara dengan Imam Bazar Jauhari Burhan tanggal 25 September 2017.  
48Hasil wawancara dengan Imam Mawardi Targhib tanggal 23 September 2017.  





“Kalau sudah namanya tafsir disalin memakai bahasa Indonesia 
apalagi yang modelnya tulisan umum saja, kalimat arabnya sudah 
hilang, harus dilihat dulu. Kalau tafsir al-Misbah insya Allah baik, 
mu’tabar juga, semua sudah senang. Yang tidak mu’tabar itu seperti 
ada tafsir baru yang di dalamnya ada penambahan al-Qur'an empat 
surat. Ini yang saya khawatirkan, tidak mu’tabar.”50  
Imam Bazar Jauhari juga mengkhawatirkan perkembangan kajian 
tafsir di masyarakat dengan metode dan pendekatan yang tidak benar. Ia 
mengatakan, “Belakangan setelah munculnya organisasi Majelis Tafsir al-
Qur'an (MTA)-nya yang dari Solo, Ahmad Sukino, mayoritas kalangan 
pesantren kurang menerima atau menolak, karena dianggap tafsir yang 
ditafsirkan sesuai dengan keinginan sendiri.51 
Di kalangan santri sendiri juga telah terdapat kehati-hatian dalam 
menyikapi tafsir yang tidak mu’tabar dalam kaca mata pesantren. Faza 
Finnidol mengatakan, “Ya, meskipun ada tetap mempelajarinya, 
mengambil hikmah dan manfaatnya.52 
 
C. Perkembangan Tafsir Indonesia dari Pesantren 
Mencermati perkembangan tafsir Indonesia dalam 50 tahun terakhir, 
tidak banyak diketahui adanya tafsir yang lahir dari pesantren. Nur Salam 
Na’im, menjelaskan realitas tersebut sebagai berikut: 
“Masalah keluarnya setengah abad terakhir ini, bukan masalah 
yang aneh karena biasanya di pondok pesantren hanya meneruskan 
kitab-kitab yang lama, dan mengakui orang-orang belakangan ini 
lemah, apes, yaitu tidak ada bahkan kehabisan bakat mujtahid. 
Makanya, terus banyak sebagian golongan mengaku mujtahid, tidak 
 
50Hasil wawancara dengan Nur Salam Na’im tanggal 18 September 2017.  
51Hasil wawancara dengan Imam Bazar Jauhari Burhan tanggal 25 September 2017.  





terima karena ingin sama seperti orang dulu berani mengarang kitab. 
Tetapi kalau dari pondok insya Allah tetap tidak berani. Jadi, mereka 
tetap al-muhafazhah bi al-qadim al-shalih wal-akhdzu bi al-jadid al-
ashlah. Semua pondok pesantren yang salaf yang ahlussunnah wal 
jama’ah, pedomannya tetap satu: kita harus menjaga 
keutuhan/kemurnian kitab-kitab yang kuno dan mengambil sesuatu 
yang lebih baik, menukil, tidak akan merubah isi ampuh tafsir itu.”53  
Menambahkan penjelasan tersebut, Miftahus Surur mengatakan: 
“Dalam kurun 50 tahun ini, (munculnya tafsir) untuk Indonesia agak sulit 
karena pertama bukan Arab, dan kedua otak Indonesia jauh (dibandingkan) 
dengan Arab.54  
Faza Finnidol menambahkan, “Belum ada yang saya tahu karena 
santrinya kurang berminat. Syarat-syaratnya juga sulit, karena mayoritas 
hanya menjiplak dan terlalu fanatik pada satu imam.”55  
Akibat dari pandangan seperti itu, apa yang diajarkan di pondok 
pesantren juga sekadar mewarisi apa yang diperoleh dari guru pengasuh 
dahulu. Hail itu seperti dikatakan oleh Nur Salam Na’im berikut ini:  
“Insya Allah, kemuculan al-Ibriz berkisar antara 50-an tahun 
lebih sedikit. Kebetulan, saya dan saudara-saudara saya yang belajar 
di Jawa Tengah, juga Kediri, tidak ada pondok yang mengajarkan 
tafsir Indonesia selain al-Ibriz Sebabnya, hanya karena mengikuti 
guru-guru yang sebelumnya. Umumnya, murid-murid pesantren boleh 
dikatakan terlalu tinggi ta’asub/fanatiknya terhadap gurunya. Ketika 
tidak ditemukan gurunya tidak memakai kitab itu, maka tidak 
memakai juga.56 
 
53Hasil wawancara dengan Nur Salam Na’im tanggal 18 September 2017.  
54Hasil wawancara dengan Miftahus Surur tanggal 18 September 2017.  
55Hasil wawancara dengan Faza Finnidhol tanggal 24 September 2017.  





Dengan tradisi turun-temurun seperti terungkap di atas, masyarakat 
pesantren sedikit saja dalam melihat peluang atau kemungkinan ke depan 
bagi masyarakat pesantren, secara individu maupun jamaah untuk 
memproduksi tafsir al-Qur'an yang bisa diterima di kalangan pesantren 
sendiri maupun umat Islam secara umum. Ketiga pengasuh pondok 
pesantren yang diteliti mempunyai pandangan yang relatif sama, yakni 
cenderung mencukupkan diri menerima eksistensi tafsir yang telah ada.  
Nur Salam Na’im mengatakan:  
“Sekarang yang penting kitab-kitab yang sudah ada itu 
diperbanyak, diperluas, bahasanya disesuaikan dengan masyarakat 
yang ada. Ini sudah baik, yaitu memudahkan atau memahamkan kitab-
kitab tafsir yang sudah itu dengan bahasa yang bisa dipahami 
masyarakat setempat.”57 
Demikian pula, Imam Mawardi Targhib mengungkapkan:  
“Tafsir yang sudah ada dan sudah banyak sekali apa masih 
kurang? Sedangkan tafsir yang dikarang oleh seluruh ulama dahulu jika 
dipelajari secara penuh itu sudah mencukupi. Masalahnya bukan 
kitabnya yang dibutuhkan, tetapi mendalami dan mempraktekkan 
ilmunya. Kitab yang dikarang oleh ulama dulu lebih punya yoni, karena 
mengarangnya dengan tirakat, memakai hati, bukan hanya memakai 
otak saja.”58   
Sedangkan Imam Bazar Jauhari Burhan juga mengatakan:  
“Sebetulnya, kalau bisa sampai menciptakan atau menyusun, itu 
namanya karya besar. Tapi, sejauh ini kita menerima apa yang ada atau 
bisa dipahami sudah “syukur al-hamdu lillah”. Tafsir yang ada 
kemudian bisa disebarluaskan secara sederhana sudah cukup. Apakah 
 
57Hasil wawancara dengan Nur Salam Na’im tanggal 18 September 2017.  





karena kapasitas pengasuh sendiri atau pola pikir kita tidak akademis 
sehingga tidak pernah membayangkan mau menyusun tafsir.”59 
Dari kalangan ustadz, Miftahus Surur ketika menilai peluang 
munculnya tafsir dari kalangan pesantren juga berpendapat seperti 
pengasuh di atas. Ia menyatakan, “Kalau pesantren masih berat. 
Mempelajari maupun mengkhatamkan sudah cukup.”60  
Namun demikian, Abdul Basith Ridlo melihat peluang tersebut 
masih ada jika para penafsir saling bekerja sama.61 Sedangkan Faza 
Finnidol, dari kalangan santri, juga menaruh harapan lahirnya tafsir 
Indonesia yang baru meskipun dari luar pesantren. Ia mengharap, “Dengan 
banyaknya perguruan tinggi kemungkinan akan ada mufasir baru.”62  
 
59Hasil wawancara dengan Imam Bazar Jauhari Burhan tanggal 25 September 2017.  
60Hasil wawancara dengan Miftahus Surur tanggal 18 September 2017.  
61Hasil wawancara dengan Faza Finnidhol tanggal 24 September 2017.  




PROSES PENERIMAAN TAFSIR INDONESIA DI PESANTREN 
DAN FAKTOR YANG MEMPENGARUHINYA 
 
A.  Penerimaan Kitab Tafsir al-Qur’an di Pesantren 
Penentuan kitab-kitab yang diajarkan kepada santri di pondok 
pesantren sangat tergantung pada pengasuh atau kiai berdasarkan 
pengalaman belajar dari guru kiai terdahulu. Imam Mawardi Targhib 
menyebutkan, “Cara menentukan kitab yang dipelajari sesuai dengan yang 
dipelajari dari kiai yang terdahulu.63 Begitu pula Imam Bazar Jauhari 
Burhan mengatakan, “Mayoritas mengikuti pondok asal di mana pengasuh 
itu mondok, bisa jadi  dikombinasikan. Tidak punya ramuan tersendiri, 
melainkan tinggal memadukan saja.”64 Informasi tersebut juga dibenarkan 
oleh pernyataan ustadh dan santri. Abdul Basith Ridlo juga membenarkan 
bahwa penentuan tersebut ditentukan oleh kiai.65 
Pada umumnya, penentuan kitab-kitab tersebut disesuaikan dengan 
orientasi pendidikan pesantren pada umumnya, yakni membekali ilmu alat 
dan akhlak mulia sesuai kemampuan santri. Secara teknis, Nur Salam 
Nai’im menjelaskan, “Caranya, semua santri diajari ilmu alat seperti nahw 
dan sarf, kemudian ditingkatkan lagi pada balaghah dan mantiq untuk 
mengetahui “titik-koma” (sastra bahasa), dan muqtadha al-hal (situasi dan 
kondisi) untuk bisa mengambil kesimpulan atau natijah.”66  
Miftahus Surur menambahkan bahwa hal itu disesuaikan dengan 
bidang studi dan tingkat kelas, dan yang sangat dibutuhkan adalah 
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pelajaran tauhid, nahwu, sharaf.67 Selain itu, M. Fikri Syaiful Laili juga 
menyebutkan bahwa yang diutamakan adalah akhlak, kemudian fiqh-nya.68 
Dari proses penentuan kitab-kitab yang diajarkan di pesantren, 
didapatkan beberapa kitab tafsir yang diajarkan/dikaji. Di ketiga pondok 
pesantren yang diteliti diajarkan dua buah kitab, yaitu kitab Tafsir Jalalain 
dan tafsir al-Ibriz.69 Kitab tersebut diampu langsung oleh pengasuh. Nur 
Salam Na’im menjelaskan: 
“Di sini masih terlalu minim. Selain al-Qur'an, diajarkan al-Ibriz 
(lafal-makna), tafsir Jalalain (lafal-makna dan tafsirnya sekedar) 
dengan keterangan tafsir Jamal, dan juga pernah saya bacakan tafsir al-
Munir (Ibn Katsir). Kalau sudah tafsir al-Munir, anak-anak tahu bahwa 
setiap kata dalam al-Qur'an itu tarkibnya selalu tiga terus, sehingga 
maknanya macam-macam.”70  
Dengan demikian, meskipun hanya dua tafsir yang sedang 
diajarkan oleh pengasuh secara langsung, namun muatan atau isi 
penjelasannya menggunakan beberapa referensi kitab tafsir yang lain. 
Selain itu, audiens dalam pengajaran tafsir tersebut tidak hanya 
murid/santri saja, tetapi untuk pengajian umum.71 
 Dalam menentukan kitab tafsir tersebut juga diperhatikan 
beberapa kriteria. Kriteria pertama sudah barang tentu adalah mengikuti 
pelajaran kiai/pengasuh dari gurunya terdahulu.72 Kitab-kitab tersebut 
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merupakan sebagian kecil dari sekian kitab yang pernah dipelajari para 
pengasuh.  
Kedua, kesederhanaan dalam isi/materi tafsirnya. Kitab tafsir yang 
diajarkan di PP. Roudlotussalam, seperti dikatakan oleh Nur Salam Na’im, 
cukup sederhana karena santri yang mondok masih tingkatan rendah, 
sehingga yang dipakai juga yang paling rendah, yakni cukup terdiri dari 
lafal, makna dan tamtsil/contoh.73 Secara bahasa, bahasa yang digunakan 
mudah, tidak terlalu “jlimet”, dan global.74 Sedangkan secara lay out, kitab 
tersebut di pinggirnya terdapat makna Jawa.75  
Dari ketiga pesantren yang diteliti, satu-satunya tafsir Indonesia 
yang diajarkan di Pesantren tersebut adalah tafsir al-Ibriz karya Bisri 
Mustofa. Nur Salam Na’im menjelaskan:  
“Tafsir Indonesia yang diajarkan di sini hanya al-Ibriz, di 
samping Ibn Katsir dan Jalalain, sebab anaknya masih kecil, bukan 
berarti yang tidak diajarkan tidak baik. Akan tetapi, tafsir lainnya 
seperti al-Misbah saya sendiri yang membuka kitab-kitab lainnya, 
sedangkan anak-anak hanya memegang tafsir Ibn Katsir, Jalalain, dan 
al-Ibriz.” 76 Bagi santri sendiri, penafsiran dalam tafsir al-Ibriz dinilai 
mudah dan memakai bahasa Jawa yang cocok dengan lingkungan.” 77 
Selain dalam pengajian umum atau klasikal, tafsir-tafsir Indonesia 
lazimnya dapat dipelajari masing-masing di luar pelajaran wajib bagi 
santri, misalnya di perpustakaan pesantren. Namun, koleksi perpustakaan 
yang tersedia belum cukup memadai. Menurut penuturan Nur Salam 
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Na’im, di PP. Roudlotussalam siapa pun yang memiliki waktu dan 
kemampuan disilahkan membaca tafsir apa pun di perpustakaan.78  
Berbeda dengan pesantren tersebut, PP. YASINAT dan PP. 
YASPIBIS tidak punya perpustakaan yang memadai. Imam Bazar Jauhari 
mengungkapkan alasan, “Saya menganggap secara umum anak-anak yang 
terbatas waktu belajar dan pendalaman khusus agamanya, saya hanya 
sangat tradisional menyuguhkan apa adanya, tidak membuka wawasan 
yang bagaimana pun.79 Dari keterangan Miftahus Surur juga diperoleh 
informasi bahwa dengan bidang pelajarannya saja, santri sudah kewalahan, 
di samping tidak ada penekanan khusus dalam tafsir semata.80 
Pada dasarnya, peluang tafsir Indonesia menjadi kurikulum 
pesantren sangat terbuka. Dari kasus di tiga pesantren tersebut, tafsir 
Indonesia telah menjadi bagian dari kurikulum pendidikan bagi santri, 
meskipu dalam skala yang terbatas. Problem yang dihadapi pada umumnya 
adalah kurangnya ketersediaan waktu. “Umpama semua tafsir-tafsir 
dimasukkan di kurikulum pelajaran asalkan waktunya ada bisa saja, tetapi 
di sini waktunya kurang”, ujar Nur Salam Na’im.81 Secara lebih makro, 
Imam Bazar Jauhari mengatakan, “Butuh waktu dan koordinasi yang betul-
betul bagus, misalnya lewat departemen, atau organisasi seperti NU, 
karena pesantren relatif mengikuti asalnya.”82 
B.  Faktor yang Mempengaruhi Penerimaan Tafsir Indonesia di 
Pesantren 
Pada umumnya, tafsir dari Timur Tengah lebih mudah diterima di 
lingkungan pesantren dari pada tafsir Indonesia sendiri. Sekurang-
kurangnya dari data kitab tafsir yang diajarkan di pondok pesantren 
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tersebut, perbandingan kitab tafsir Indonesia dengan tafsir Timur Tengah 
adalah satu berbanding tiga atau lebih. Namun, faktor sumber dari Timur 
Tengah bukanlah faktor paling berpengaruh dalam penerimaan tafsir.  
Dalam konteks ini, Nur Salam Na’im menjelaskan, “Ini sebenarnya 
tinggal cara pengenalan yang punya tafsir itu dengan yang ditempati, 
seperti dagang saja. Kalau memang tafsir itu lebih mudah dipahami, itulah 
yang diambil.”83 Selain itu, Imam Bazar Jauhari menyebutkan, “Menurut 
saya (hal itu) karena sugesti. Kalau dari Timur Tengah berkesan dari 
sumbernya, padahal tidak juga. Kalau saya mendalami isi dari al-Ibriz, itu 
bagus dan sesuai.”84   
Dari kalangan ustadz, Miftahus Surur menjelaskan, “Mungkin 
karena lebih banyak mengenal, dan juga dari kiai dulu banyak 
perbandingan dan diajarkan di masyarakat. Yang menafsirkan itu orang 
yang alim, kalau di Indonesia itu kebanyakan hanya memindah/menukil.85 
Senada dengan penjelasan di atas, Abdul Basith Ridlo juga tidak setuju jika 
tafsir Timur Tengah lebih bisa diterima. Ia berujar, “Karena lebih mudah 
tafsir Indonesia karena bahasa kita Indonesia, jadi sulit memahami bahasa 
Arab.”86   
Pendapat dari unsur santri memandang bahwa hal itu dikarenakan 
Islam berasal dari Timur Tengah dan pusatnya di sana, dan berikutnya 
ditransfer ke Indonesia sebagai tradisi dari ulama terdahulu.87 Selain itu, 
mufasir Timur Tengah dinilai lebih luas keilmuannya, sehingga banyak 
mengambil dari Timur Tengah.88 
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Dengan demikian,  faktor yang cukup dominan dalam penerimaan 
tafsir adalah isi (content) dan kesesuaian (relevance) dengan masyarakat 
pembaca. Isi tafsir yang dinilai baik, dan kesesuaian dengan kemampuan 
auidiens (baik tingkat pendidikan maupun penguasaan bahasa) menjadi 
bahan pertimbangan utama dalam menentukan kitab tafsir yang dipelajari, 
dari pada pertimbangan asal kitab itu sendiri. Dalam posisi ini, tafsir 
Indonesia memiliki keuntungan untuk diterima di pesantren. 
Selain faktor di atas, setiap materi atau kitab yang diajarkan di 
pesantren pada umumnya harus ber-sanad (pernah dipelajari dari 
Kyai/guru dari pengasuh). Nur Salam Na’im menjelaskan: 
“Aslinya yang nomer satu itu tahu sanadnya. Kalau itu tidak 
dimiliki bisa dengan punya keyakinan, sesuai dengan hadis ta’allamu 
al-‘uluma wa’allimuha al-nas, tidak harus tahu sanad tetapi dipahami 
ilmunya. Cukup dengan yakin bahwa guru belajar dari guru dan 
seterusnya, tapi alangkah senangnya kalau mengetahui sanadnya.” 89 
Penjelasan senada juga dikatakan oleh Imam Bazar Jauhari berikut:  
“Mayoritas bersanad. Urusan sanad adalah keniscayaan yang 
harus kita jaga karena kita menginkan berkah. Berkah itu dari sumber 
asal akan terus mengalir ketika tidak terputus sanadnya. Tidak harus 
dibuatkan seperti ijazah sanad, tetapi semua pengasuh menerima dari 
gurunya.” 90 
Secara umum terdapat kesamaan pandangan akan pentingnya 
sanad materi atau kitab yang diajarkan di pesantren. Bentuk sanad tersebut 
adakalanya tertuang dalam ijazah sanad tertentu, atau pun sekadar 
keyakinan akan adanya sanad tersebut. 
Kitab-kitab, termasuk tafsir, yang diajarkan di pesantren harus 
memiliki kriteria mu’tabar. Kriteria mu’tabar sebenarnya susah dijelaskan 
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secara detil. Menurut Imam Bazar Jauhari, ke-mu’tabar-an kitab adalah 
jika guru menerima dari gurunya, dari guru sebelumnya. Ia juga 
menambahkan bahwa sambungnya sanad itulah yang dianggap mu’tabar.91 
Karena ke-mu’tabar-an tersebut, maka Nur Salam Na’im 
menguraikan penjelasan: 
“Pertama, yang penting yakin, itu tafsir sudah benar dan tidak 
tanya. Memang aslinya, dan kita tidak banyak tanya. Setiap menerima 
pelajaran dari siapa pun langsung melakukan, dan tidak perlu tanya apa 
saja. Tetapi, tingkatan yang kedua sebenarnya agak ragu, yaitu mau 
percaya dan melakukan tapi harus tahu yang sebenarnya. Yang 
dikhawatirkan adalah tingkatan ketiga, yaitu ingin tahu segalanya tetapi 
tidak mau melakukan.”92 
Hal itu juga mirip dengan pernyatan Miftahus Surur bahwa semua 
kitab yang dikaji tersebut adalah mu’tabar. Namun, target utamanya bukan 
penambahan pada santri, tetapi memahamkan pada santri.93 
Pesantren menunjukkan keragaman dalam hal pemberian izin atau 
dorongan kepada santri untuk mempelajari sendiri tafsir Indonesia. PP. 
Roudlotussalam cenderung tidak mendorong santri untuk mempelajari 
sendiri tafsir Indonesia. Ketika Nur Salam Na’im mengatakan, “Di sini 
belum ada santri yang otaknya seperti itu. Sampai 30 tahun pesantren ini 
ada belum diberi murid oleh Allah swt yang bisa memahami sendiri, jadi 
masih dengan musyawarah dan masih membutuhkan bimbingan.”94 
Miftahus Surur juga menyimpulkan bahwa pada umumnya hal itu tidak 
pernah dilakukan.95 
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Di PP. YASPIBIS, Imam Mawardi Targhib juga menyatakan 
bahwa ia tidak pernah mendorong santri untuk belajar tafsir secara 
khusus.96 Meskipun demikian, santrinya menyebut bahwa pengasuh sangat 
mendukung dan mendorong.97 
Sedangkan di PP. YASINAT, Imam Bazar Jauhari berkomentar, 
“Silahkan, kalau di sini tidak ada yang dilarang, terutama untuk 
mendorong dalam ilmu pengetahuan.”98 Santri disuruh mengkaji sendiri 
tafsir-tafsir yang ada.99 “Setiap mengaji dan setelahnya diminta untuk 
mempelajari kitab lainnya”, kata Faza Finnidhol.100 
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RELASI KUASA-PENGETAHUAN DALAM PENERIMAAN TAFSIR 
INDONESIA DI PESANTREN 
 
Seperti telah diuraikan Bab II, untuk menganalisis penerimaan tafsir 
Indonesia di pesantren, penelitian ini menggunakan kerangka teori kuasa 
dari Michel Foucault, yakni kekuasaan dipandang lebih merupakan sesuatu 
yang produktif di mana setiap orang ikut ambil bagian sehingga kekuasaan 
itu menghasilkan realitas.101 Selain itu, kebenaran memposisikan dirinya 
sebagai norma dan bahkan moralitas sekaligus bagi praktik berkuasa. 
Praktik berkuasa, dengan teknik, efek, dan mekanismenya menutupi 
dirinya dengan baju kebenaran, menjadi seolah-olah sebuah norma yang 
absolut dan wajib dipatuhi dan dilaksanakan.102  
Dengan kerangka teori tersebut, pesantren akan dipandang sebagai 
perangkat institusional dari rezim kebenaran. Pesantren merupakan 
lembaga dengan praktik berkuasa. Selain eksistensinya yang dimunculkan 
oleh mekanisme power, ia juga memposisikan sebagai produsen norma 
yang wajib dipatuhi. Penerimaan terhadap tafsir Indonesia dimunculkan 
oleh mekanisme power yang kemudian mewujudkan diri dalam bentuk 
praktik berkuasa yang memproduksi norma. Mekanisme pesantren dalam 
memproduksi norma, khususnya berkaitan dengan penerimaan tafsir 
Indonesia, akan menunjukkan bagimana rezim kebenaran ini bekerja. 
Dengan demikian, problem penerimaan tafsir Indonesia di pesantren dapat 
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A. Pendefinisian Tafsir dan Terjemah 
Memperhatikan pernyataan-pernyataan dalam memandang 
eksistensi tafsir Indonesia pada Bab sebelumnya, penulis melihat adanya 
problem dalam pendefinisian tafsir vis a vis terjemah. Hal itu tersimpul 
dalam pandangan bahwa kegiatan menafsirkan al-Qur’an di Indonesia 
kebanyakan merupakan terjemah ke dalam bahasa Indonesia.  
Pada Bab II, penulis telah menyebutkan bahwa tafsir adalah 
penjelasan atau keterangan tentang al-Qur’an; ataupun sebagai produk 
yang dihasilkan dari ilmu tafsir. Tafsir pada dasarnya adalah rangkaian 
penjelasan dari suatu pembicaraan atau teks (al-Qur’an). Dalam praksis 
kajian al-Qur’an, selain istilah tafsir, dikenal pula istilah terjemah. 
Istilah terjemah dapat dipergunakan dalam dua arti: terjemah 
harfiyyah dan terjemah tafsīriyyah. Terjemah harfiyyah adalah 
mengalihkan lafal-lafal dari satu bahasa ke dalam lafal-lafal yang serupa 
dari bahasa lain sedemikian rupa sehingga susunan dan tertib bahasa 
kedua sesuai dengan susunan dan tertib bahasa pertama. Sedangkan 
terjemah tafsīriyyah atau ma‘nawiyyah adalah menjelaskan makna 
pembicaraan dengan bahasa lain tanpa terikat dengan tertib kata-kata 
bahasa asal atau memperhatikan susunan kalimatnya. Bahasa Arab 
mengandung rahasia-rahasia bahasa—di celah-celah kalimatnya—yang 
tidak mungkin digantikan oleh ungkapan lain dalam bahasa non Arab. 
Selain itu, al-Qur’an berada pada puncak fashāhah dan balāghah bahasa 
Arab, yang mengandung kemukjizatan dan tidak dapat diberikan oleh 
bahasa apa pun. Oleh karena itu, terjemah harfiyyah dipandang 
mengeluarkan al-Qur’an dari keadaannya sebagai al-Qur’an.103 
Kebanyakan karya tafsir Indonesia yang ditulis oleh orang-orang 
Indonesia, dalam pandangan masyarakat pesantren di Jember, merupakan 
terjemah semata. Sebab, makna yang diungkapkan tidak menunjukkan 
 





ragam makna yang mestinya diisyaratkan oleh kata atau ayat yang 
ditafsirkan. 
Pada dasarnya, al-Qur’an dan semua perkataan Arab yang balīgh 
memiliki makna-makna asli (pokok, utama) dan makna tsanawī 
(sekunder). Makna asli adalah makna yang dipahami secara sama oleh 
setiap orang yang mengetahui pengertian lafal secara mufrad (sendiri) 
dan segi-segi susunannya secara global. Sedangkan makna sekunder 
adalah karakteristik susunan kalimat yang menyebabkan suatu perkataan 
berkualitas tinggi, dan dengan makna inilah al-Qur’an dinilai sebagai 
mukjizat. Menerjemahkan makna-makna tsanawī bukan hal yang mudah 
karena tidak terdapat satu bahasa pun yang sesuai dengan bahasa Arab 
dalam dalālah (petunjuk) lafal-lafal terhadap makna-maknanya.104  
Penjelasan di atas sesuai dengan penjelasan Nur Salam Na’im, 
bahwa al-Qur'an itu mukhtashar (sedikit lafalnya/ringkas), tetapi 
maknanya beragam. Dapat dikatakan tafsir jika satu dari kata al-Qur'an 
bisa keluar makna-makna manthuq maupun mafhum-nya.105 Jika tidak 
mengungkapkan makna-makna yang menyebutkan makna kedua, atau 
memperpanjang maksud al-Qur’an, maka karya demikian tidak disebut 
tafsir.  
Hemat penulis, karya yang paling dekat dengan bentuk terjemah, 
bukan tafsir, dalam konsep tersebut di atas antara lain tafsir al-Furqan 
karya Ahmad Hassan dan Tafsir al-Qur’an al-Karim karya Mahmud 
Yunus. Penulis karya tersebut menyatakan karya tersebut sebagai tafsir. 
Meskipun demikian, gambaran umum tafsir tersebut sangat mirip dengan 
bentuk terjemah pada umumnya.  
Dari perspektif lain, sebenarnya terjemah (tafsiriyyah atau 
ma’nawiyyah) masih dapat digolongkan ke dalam bentuk tafsir, karena 
tidak selalu mengedepankan alih bahasa, dari bahasa Arab (al-Qur’an) ke 
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dalam bahasa Indonesia. Karya tersebut merupakan makna-makna al-
Qur’an yang dinilai paling kuat, sehingga tidak perlu ditunjukkan makna 
lain atau perbedaan tafsir lainnya. Dalam ilmu tafsir, hal itu bisa ditunjuk 
sebagai tafsir dengan metode ijmali.106 Penggunaan bahasa Indonesia 
pada tafsir ijmali ini merupakan problem sulitnya penerimaannya sebagai 
tafsir.  
Dari uraian di atas, disimpulkan bahwa pendefinisian tafsir dengan 
dengan segala unsur-unsurnya, seperti ditunjukkan dalam pernyataan di 
atas, memproduksi penilaian bahwa kebanyakan karya tafsir Indonesia 
sebagai terjemah ke dalam bahasa Indonesia saja. Akibatnya, semakin 
sedikit pula karya tafsir Indonesia yang diperhitungkan sebagai tafsir, dan 
disosialisasikan di lingkungan masyarakat pesantren. Begitu pula 
sebaliknya, jika definisi tafsir dapat berubah, menerima bentuk tafsir 
ijmali (global dan ringkas), maka khazanah tafsir Indonesia di lingkungan 
pesantren dimungkinkan bertambah. 
 
B. Persyaratan Penafsir 
Nur Salam Na’im mengingatkan wacana persyaratan tertentu yang 
harus dimiliki seorang mufasir.107 Persyaratan keilmuan penafsir menjadi 
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Hayy al-Farmawī, al-Bidāyah fī al-Tafsīr al-Mawdhū‘ī, h. 7 





pengetahuan yang  menjadi salah satu variabel dalam menentukan status 
tafsir tertentu. Jalal al-Din al-Suyuthi dalam al-Itqa>n fi> ‘Ulu>m al-
Qura>n menyebutkan lima belas ilmu yang harus dikuasai oleh seorang 
mufasir, yaitu: Bahasa Arab, Nahwu, Tashrif (sharaf), Isytiqaq (derivasi), 
al-Ma‘ani, al-Bayan, al-Badi‘, Ilmu Qirâ’ah, Ushul al-Din, Ushul Fiqh, 
Asbab al-Nuzul, al-Nasikh wa al-Mansukh, Fiqh, Hadits-hadits penjelas, 
dan Ilmu mawhibah.108 
Menurut Muhammad Husayn al-Dhahabi, sebagian besar ulama 
berpendapat bahwa setiap orang boleh menafsirkan ayat-ayat al-Qur’an 
selama ia memiliki syarat-syarat tertentu, seperti pengetahuan bahasa 
yang cukup, nahw, sarf, balaghah, isytiqaq, ‘ilm usul al-din, ‘ilm al-
qira’ah; memahami asbab al-nuzul, nasikh-mansukh, dan lain 
sebagainya.109  
Menambahkan, menurut Manna’ al-Qattan, para ulama telah 
menyebutkan syarat-syarat yang harus dimiliki setiap penafsir, sebagai 
berikut: (1) akidah yang benar; (2) bersih dari hawa nafsu; (3) 
menafsirkan al-Qur’an dengan al-Qur’an lebih dulu; (4) mencari 
penafsiran dari sunnah; (5) apabila tidak didapatkan penafsiran dalam 
sunnah, hendaklah meninjau pendapat para sahabat; (6) apabila tidak 
ditemukan juga, memeriksa pendapat tabi’in (generasi setelah sahabat); 
(7) pengetahuan bahasa Arab dengan segala cabangnya; (8) pengetahuan 
tentang pokok-pokok ilmu yang berkaitan dengan al-Qur’an, seperti ilmu 
qira’ah, ilmu tawhid, ilmu usul dan sebagainya.110  
Sedangkan menurut Hasbi Ash-Shiddieqy, ilmu yang dihayati 
oleh orang yang ingin memperoleh keahlian dalam menafsirkan al-
Qur’an, ialah: (a) lughat ’arabiyyah, (b) gramatika bahasa Arab, (c) ilmu 
 
108 Jalal al-Din al-Suyuthi, al-Itqan fi ‘Ulum al-Qur’an. 
109Muhammad H}usayn al-Dhahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirun (Beirut: Maktabat 
Mus}’ab ibn ‘Umayr al-Isla>miyyah), juz 1, hlm. 189-191. 





ma’ani, bayan dan badi’, (d) dapat menentukan yang mubham, dapat 
menjelaskan yang mujmal dan dapat mengetahui sabab nuzul dan nasakh, 
(e) mengetahui ijmal, tabyin, ’umum, khusus, itlaq, taqyid, petunjuk 
suruhan, petunjuk larangan dan yang sepertinya, (f) ilmu kalam, dan (g) 
ilmu qira’at.111 
Memperhatikan diskusi di atas, Quraish Shihab kemudian 
menyimpulkan beberapa syarat umum dan pokok mufasir, yakni: (1) 
pengetahuan tentang bahasa Arab dalam berbagai bidangnya; (2) 
pengetahuan tentang ilmu-ilmu al-Qur’an, sejarah turunnya, hadis-hadis 
Nabi, dan usul fiqh; (3) pengetahuan tentang prinsip-prinsip pokok 
keagamaan; dan (4) pengetahuan tentang disiplin ilmu yang menjadi 
materi bahasan ayat.112 Dengan demikian, terdapat ragam variasi dalam 
penyebutan syarat-syarat keilmuan yang harus dikuasai oleh penafsir.   
Pengetahuan tersebut sangat berpengaruh dalam mempersiapkan 
kapasitas penafsir sebelum menafsirkan al-Qur’an. Seseorang yang 
hendak menafsirkan al-Qur’an, dengan pengetahuan itu, akan berjuang 
keras untuk bisa menguasai seluruh persyaratan tersebut. Artinya, 
pengetahuan ini mendisiplinkan seseorang yang akan menafsirkan al-
Qur’an.  
Di sisi lain, pengetahuan ini juga dapat menentukan kelayakan 
atau tidaknya suatu karya sebagai suatu tafsir. Jika suatu karya lahir dari 
kerja keras seseorang yang memiliki kapasitas tersebut, maka karya 
tersebut dapat dinilai sebagai tafsir. Sebaliknya, jika pembuat karya 
tersebut tidak memenuhi syarat demikian, maka akan dinilai bukan tafsir 
secara otomatis. Dari hal itu muncul label-label mufasir atau bukan, 
sehingga yang tidak semua karya dapat disebut tafsir kecuali ditulis oleh 
 
111Teungku Muhammad Hasbi Ash-Shiddieqy, Sejarah dan Pengantar Ilmu Al-Qur’an 
dan Tafsir (Semarang: Pustaka Rizki Putra, 2000), hlm. 183-184. 





mufasir dengan kapasitas demikian. Hal itulah yang diingatkan oleh Nur 
Salam Na’im dalam pandangannya terhadap eksistensi tafsir Indonesia, 
sekaligus menunjukkan kuatnya pengetahuan ini sebagai norma yang 
dipegangi oleh pesantren dalam menerima atau menolak karya tafsir 
Indonesia.  
Problem mendasar yang dihadapi oleh pesantren adalah 
bagaimana pesantren dapat membekali para santrinya dengan perangkat 
keilmuan yang harus dimiliki oleh seorang mufasir. Sebab, bagaimana 
pun pesantren merupakan institusi pendidikan Islam tanah air yang 
berorientasi menjaga tradisi keilmuan Islam. Kelak, si santri akan 
menjadi sang kiai, sehingga di pundak merekalah terdapat harapan 
lahirnya tafsir al-Qur’an Indonesia. Belajar dari kisah Bisri Mustofa, ia 
dibesarkan di lingkungan pesantren, dan karya tafsirnya dapat diterima di 
pesantren pula. Dengan demikian, ia bisa melampaui norma-norma 
persyaratan mufasir, sekurang-kurangnya dalam perspektif masyarakat 
pesantren.  
C. Tafsir untuk Masyarakat dan Pesantren: al-Ibriz  
Secara fungsional, eksistensi tafsir Indonesia ditentukan dengan 
adanya kesesuaian antara tafsir Indonesia dengan masyarakat umum 
setempat. Tafsir Indonesia dinilai lebih tepat dan sesuai bagi masyarakat 
Indonesia pada umumnya kedekatan latar belakang dan kondisi historis-
sosialnya. Lebih-lebih, bahasa yang digunakan sebagai pengantar adalah 
bahasa ibu atau bahasa daerah setempat. Selain memudahkan dalam 
pemahaman, hal itu juga didukung fakta kedekatan tradisi, yakni sama-
sama sebagai pesantren.  
Tafsir Indonesia yang bisa diterima dan diajarkan di ketiga pondok 
pesantren yang diteliti, al-Ibriz, disebabkan karena dikenal (pernah 
dipelajari), dan dinilai cocok dengan masyarakat awam. Hemat penulis, 





kitab tersebut. Dengan pengantar tersebut, masyarakat santri dan sekitar 
pesantren yang diketahui mayoritas pengguna bahasa Jawa lebih mudah 
untuk menerima pelajaran dari kiai dengan bahasa yang sama. 
Dari sisi teknis penafsiran, sajian tafsir dalam kitab al-Ibriz dapat 
digolongkan dalam tafsir ijmali (global dan ringkas), tidak bertele-tele, 
sehingga memudahkan masyarakat umum mengambil pelajaran. Kiai 
membacakan teks tafsir tersebut dengan keterangan tambahan, sering kali 
dari beberapa referensi tafsir lainnya. Di sini, posisi tafsir al-Ibriz sama 
kedudukannya dengan tafsir Jalalain yang dibacakan oleh kiai dengan 
penjelasan tambahan pula. Kitab tersebut berfungsi sebagai pegangan 
(textbook) bagi kiai, santri atau audiens lainnya.  
Hemat penulis, penggunaan al-Ibriz dalam pengajian di pesantren 
tersebut juga dipengaruhi penilaian tafsir tersebut yang kental dunia 
keindonesiaan dan pesantren pada khususnya. Al-Ibriz bisa diajarkan 
bersama, atau bergantian, dengan tafsir Jalalain karena memiliki ikatan 
tradisi dengan masyarakat pesantren dan  masyarakat awam di sekitar 
pesantren.  
Sebaliknya, karya tafsir yang tidak mempunyai ikatan tradisi 
dengan pesantren dan masyarakat penggunanya juga akan sulit masuk 
atau diterima. Misalnya, tafsir al-Azhar karya HAMKA tidak disebut-
sebut sebagai tafsir yang dikenal di pesantren yang diteliti. Penulisnya 
bukan dari kalangan pesantren dan organisasi NU, tetapi dari 
Muhammadiyah. Yang menarik, tafsir al-Misbah karya M. Quraish 
Shihab cukup dikenal meskipun tidak diajarkan secara khusus. Penulis 
tafsir ini pernah “nyantri” di pondok pesantren Darul Hadits Malang , 
lulusan al-Azhar Mesir, dan menunjukkan keterlibatan dalam organisasi 








D. Kitab Tafsir Mu’tabar  
Ke-mu’tabar-an kitab di pesantren lebih populer dalam tradisi 
bahtsul masa’ail (kegiatan musyawarah membahas masalah-masalah 
keagamaan), terutama di kalangan Nahdlatul Ulama (NU). Al-Kutub al-
Mu’tabarah adalah kitab-kitab yang disepakati oleh anggota Lajnah 
Bahtsul Masa’il sebagai rujukan guna menetapkan suatu keputusan 
hukum. Dalam Musyawarah Nasional Alim Ulama NU tahun 1983 di 
Situbondo, kitab mu’tabarah didefinisikan sebagai al-kutub ‘ala al-
madzahib al-arba’ah (kitab-kitab yang mengacu pada mazhab empat).113 
Temuan penelitian di lapangan menunjukkan penggunaan kriteria 
ke-mu’tabar-an kitab berikut ini. Pertama, mu’tabar berdasarkan tradisi 
pelajaran kitab dari guru sebelumnya. Ke-mu’tabar-an kitab itu hanya 
mengikuti guru-guru atau pendahulunya, atau bersifat turun-temurun. 
Argumentasi yang dibangun, karena tidak mungkin meneliti kualitas ke-
mu’tabar-an kitab, maka apa yang pernah didapati dari guru sebelumnya 
telah memenuhi standar tersebut. 
Kedua, mu’tabar berdasarkan kesepakatan dari banyak kalangan.  
Kitab tersebut disetujui penggunaannya oleh masyarakat dan ulama. 
Kriteria ini mirip dengan definisi kitab mu’tabar pertama di atas, namun 
kalangan yang menyepakatinya tidak lebih spesifik. Praksisnya, kitab-
kitab yang mu’tabar disepakati pengunaanya oleh banyak pondok 
pesantren.  
Dengan demikian, kitab mu’tabar didasarkan pada tradisi turun 
temurun dan popularitasnya di kalangan pesantren. Kriteria ini 
tampaknya lebih dominan daripada kriteria berdasarkan kapasitas 
pengarangnya dan tingkat kesahihannya. 
Kitab tafsir al-Ibriz menjadi salah satu tafsir yang termasuk kitab 
mu’tabar di kalangan pondok pesantren yang diteliti. Melihat kriteria di 
 
113Lihat Ahmad Zahro, Tradisi Intelektual NU: Lajnah Bahtsul Masa’il 1926-1991 





atas, tafsir ini dapat dikatakan telah memenuhi kriteria tersebut. Dari 
perspektif pengguna atau pengasuh pondok pesantren yang diteliti, tafsir 
tersebut diterima dari guru-guru para pengasuh ketika menjadi santri 
dahulu. Selain itu, bagi kalangan pondok pesantren dalam lingkungan 
NU, tafsir banyak disepakati penggunaannya, baik sebagai referensi tafsir 
maupun buku ajar  di pesantren.  
Di sisi lain, masyarakat pesantren menunjukkan sikap berhati-hati 
dalam menilai karya tafsir yang tidak memenuhi kriteria tersebut. 
Gambaran tafsir yang tidak disepakati adalah, pertama, tafsir yang disalin 
memakai bahasa Indonesia, seperti tulisan non-tafsir, dan kalimat Arab-
nya sudah dihilangkan menjadi Latin. Kedua, jika terdapat tahrif 
(tambahan huruf atau beberapa bagian baru) dalam teks al-Qur'an-nya, 
maka tafsir tersebut tidak disepakati sebagai mu’tabar. Selain itu, ketiga, 
kalangan pesantren kurang menerima atau menolak model tafsir sesuai 
dengan keinginan sendiri.  
Dengan perspektif Foucault, pondok pesantren telah menjadi 
perangkat institusional yang bertugas menentukan norma berupa kriteria 
tertentu untuk penerimaan tafsir tertentu. Kriteria kitab tafsir mu’tabar 
diproduksi untuk menyeleksi tafsir mana yang bisa diterima untuk 
dipelajari atau diajarkan bagi para santri dan masyarakat sekitar. Norma 
demikian dianggap wajib dipatuhi oleh masyarakat pesantren itu sendiri, 
terutama santri yang kelak mewarisi norma tersebut pasca belajar di 
pesantren. 
 
E. Prinsip al-Muhafazhah bi al-Qadim al-Salih wa al-Akhdhu bi al-Jadid 
al-Aslah 
Di lingkungan pondok pesantren dikenal prinsip atau jargon  al-
muhafazhah bi al-qadim al-salih wa al-akhdhu bi al-jadid al-aslah 





lebih baik). Minimnya produksi karya tafsir dari pesantren dinilai 
berhubungan dengan jargon tersebut.114  
Memperhatikan jawaban-jawaban yang diberikan ketika 
dipertanyakan alasan minimnya tafsir Indonesia yang lahir dari pesantren, 
terdapat hal yang perlu didiskusikan lebih mendalam. Pondok pesantren 
pada umumnya hanya meneruskan kitab-kitab yang lama. Alasan yang 
diajukan adalah pengakuan bahwa orang-orang pada masa belakangan ini 
lemah akal, terutama bila dibandingkan dengan orang Arab, sehingga 
tidak layak menjadi  mujtahid.  
Alasan tersebut, hemat penulis, menunjukkan sikap rendah diri, 
perasaan selalu kalah, dan pasrah dengan kondisi yang ada. Sebaliknya, 
karya orang-orang Arab berabad-abad yang lalu justru dianggap ampuh, 
ber-yoni, dan sebagainya. Hal itu menunjukkan pengaruh warisan 
pemikiran dan tradisi dari masa lalu (periode pertengahan dalam sejarah 
Islam) yang cukup menghegemoni sebagian besar masyarakat pondok 
pesantren. Sikap-sikap sedemikian itulah yang menjadi sasaran kritik dari 
penggiat modernisasi atau pembatuan Islam sejak akhir abad XIX 
Masehi.115 
Terhadap pemikiran dan gerakan untuk menghidupkan kembali 
semangat ijtihad, agar sejajar dengan peran ulama dahulu dalam 
memproduksi kitab ilmu pengetahuan, masyarakat pesantren cenderung 
mengkritik dan tidak berani menjadi bagian terdepan dalam gerakan 
tersebut. Padahal, pesantren hingga saat ini masih diharapkan sebagai 
lembaga pendidikan Islam yang memproduksi calon-calon ulama masa 
depan.  
Sebagai salah satu prinsip yang dianut, al-muhafazhah bi al-qadim 
al-salih wa al-akhdhu bi al-jadid al-aslah tidak mampu menjadi 
pemompa semangat dan motivasi lebih kreatif dalam produksi konsep 
 
114Hasil wawancara dengan Nur Salam Na’im tanggal 18 September 2017.  





dan pemikiran dalam rangka menyelesaikan persoalan kemanusiaan hari 
ini, misalnya melalui produksi karya tafsir al-Qur'an yang sesuai dengan 
perkembangan zaman kontemporer. Hemat penulis, prinsip al-
muhafazhah bi al-qadim al-salih lebih diutamakan dari pada prinsip al-
akhdhu bi al-jadid al-aslah}.  Indikasinya adalah pemeliharaan karya-
karya masa lampau hingga pengultusannya secara berlebihan, sementara 
hanya sedikit saja karya-karya baru yang dianggap lebih baik. Namun 
masalah terletak pada bagaimana menganggap lebih banyak karya baru 
sebagai aslah (lebih baik) dari pada karya masa lalu, sementara 
berangapan bahwa generasi sekarang ini tidak lemah akal dan tidak 
selevel dengan generasi dahulu. 
Jika prinsip al-muhafazhah bi al-qadim al-salih wa al-akhdhu bi 
al-jadid al-aslah  dibaca dengan semangat kreatif, maka produksi karya-
karya tafsir al-Qur'an atau sekurang-kurangnya syarah atas tafsir al-
Qur'an yang sesuai dengan perkembangan masyarakat kontemporer dan 
menjawab problem terkini bisa diharapkan. Selain itu, kepercayaan diri 
generasi sekarang perlu untuk ditingkatkan melalui pendidikan yang 
berkualitas, membangun kompetensi yang dibutuhkan, serta memiliki 
bekal alat analisis penyelesaian persoalan kobtemporer. 
Pada dasarnya, para kiai pondok pesantren tidak tertutup dengan 
perkembangan zaman kontemporer, namun mencukupkan diri hanya 
dengan penjelasan-penjelasan oral (lisan) dalam ceramah dan pengajian 
kitab tafsir tertentu. Pemikiran atau penjelasan mereka hampir tidak 
pernah dipublikasi atau diterbitkan dalam bentuk buku atau kitab 
sehingga dibaca oleh banyak pihak. Penulis tafsir al-Ibriz, Bisri Mustofa, 
telah menunjukkan contoh sebagai seorang kiai pondok pesantren yang 
percaya diri dan produktif dalam menulis untuk menyebarluaskan 
keilmuan Islam, termasuk ber-khidmah kepada masyarakat dengan 
menulis tafsir tersebut. Dengan demikian, prinsip al-muhafazhah bi al-





diimbangi kepercayaan diri, kompetensi dan samangat kreatif dan 
produktif untuk memberi manfaat kepada masyarakat secara lebih luas.  
 
F. Fanatik terhadap Guru 
Fanatik atau ta’asub berarti teramat kuat kepercayaan (keyakinan) 
terhadap ajaran (politik, agama, dan sebagainya), sedangkan fanatisme 
adalah keyakinan (kepercayaan) yang terlalu kuat terhadap ajaran 
(politik, agama, dan sebagainya).116 Secara konotatif, fanatik adalah sikap 
mengikuti seseorang tanpa mengetahui dalilnya, selalu menganggapnya 
benar, dan membelanya secara membabi buta. Fanatik terhadap kiai, 
ustadz, atau ulama bahkan kelompok tertentu telah terjadi sejak dahulu 
seperti yang terjadi di kalangan para pengikut madzhab.117  
Berkaitan dengan hal ini, Imam Bazar Jauhari menyatakan bahwa 
pada umumnya, murid-murid pesantren boleh dikatakan terlalu tinggi 
ta’asub/fanatiknya terhadap gurunya.118 Apa yang dilakukan atau 
diajarkan oleh guru, murid cenderung mengikutinya. Begitu pula dalam 
penerimaan kitab tafsir Indonesia, murid cenderung menerima kitab yang 
pernah diajarkan atau digunakan oleh gurunya. 
Fanatisme demikian itulah yang seringkali menjadi sasaran kritik 
dari kalangan di luar pesantren yang mengharapkan peran aktif pesantren 
dalam menciptakan tradisi keilmuan Islam dengan aktivitas ijtihad atau 
sekurang-kurangnya ittiba’, bukan menyemaikan tradisi taqlid dan 
ta’asub secara membabi buta. Menghormati guru bukan berarti menerima 
apa adanya tanpa sikap kritis sama sekali. 
 
116 Kamus Besar Bahasa Indonesia (KBBI) offline versi v1.1 
117 http://rumaysho.com/jalan-kebenaran/fanatik-buta-pada-kyai-743 diakses tanggal 30 
September 2017 





Penghormatan murid terhadap guru (etika murid) merupakan salah 
doktrin yang berlaku dalam tata cara pembelajaran dan hubungan guru-
murid, khususnya di pesantren. Hampir setiap santri kelas menengah 
mendapatkan pelajaran dari kitab Ta’lim al-Muta’allim yang menjelaskan 
hal-hal yang harus dilakukan oleh seorang pelajar atau murid. Dari 
generasi ke generasi, kitab tersebut diajarkan dan belum diketahui ada 
kitab pengganti, apalagi yang dekat dengan konteks Indonesia. 
Pengetahuan yang demikian itu, hemat penulis, secara efektif telah 
mendisiplinkan murid memiliki kepatuhan kepada guru hingga fanatisme 
yang berlebihan. Jika pengetahuan tersebut diganti dengan pengetahuan 
baru yang lebih memerdekakan posisi murid terhadap gurunya, membuka 
kemungkinan guru berbuat khilaf atau memiliki keterbatasan, dan 
membekali cara berpikir analisis-kritis, maka fanatisme buta di kalangan 
pondok pesantren dapat diminimalisasi.   
 
G. Orientasi Pendidikan di Pesantren 
Penerimaan tafsir di pesantren bergantung pada penentuan 
pelajaran atau kitab-kitab yang diajarkan sesuai dengan orientasi 
pendidikan pesantren pada umumnya, yakni membekali ilmu alat dan 
akhlak mulia. Yang dimaksud ilmu alat adalah kelompok ilmu yang 
digunakan untuk membantu dalam memahami teks berbahasa Arab. Oleh 
karena itu, ilmu kebahasaan Arab, seperti nahw, sarf, balaghah dan 
sebagainya lazim diajarkan kepada santri sejak dini. Selain itu, pelajaran 
berkaitan dengan aqidah dan akhlak juga diberikan sejak awal. Pelajaran 
“al-Qur'an” hanya mempelajari huruf-huruf, hukum tajwid, atau 
bagaimana ia dibaca secara tilawah dan tartil. 
Namun, sangat jarang dijumpai pondok pesantren yang khusus 
mempelajari perangkat dalam memahami al-Qur'an, seperti ilmu-ilmu al-
Qur'an, ilmu hadis, dan sebagainya, apalagi sejak kelas dasar dan 





(tahfizh) sendiri tidak mengajarkan banyak pelajaran, selain standar 
madrasah diniyah.  
Kajian al-Qur'an dalam bentuk kajian tafsir masih dianggap 
sebagai kajian yang berat, sehingga langsung diampu oleh pengasuh atau 
kiai. Hal itu dapat dipahami sebagai akibat dari minimnya ilmu alat atau 
dasar yang berkaitan dengan al-Qur'an. Sudah barang tentu, pandangan 
keampuhan karya tafsir terdahulu juga berperan, sehingga hanya kiai 
yang mampu untuk mengampunya. 
 
H. Membaca Peluang Tafsir Indonesia 
Tafsir Indonesia, meskipun minim penerimaannya di pondok 
pesantren, masih memiliki peluang besar untuk diproduksi di kalangan 
pondok pesantren. Beberapa hal berikut ini akan menunjukkan seberapa 
besar peluang dan tantangan yang harus dihadapi. 
Pertama, pesantren masih merasa berat untuk mampu 
memproduksi tafsir. Namun, berat bukan berarti tidak bisa sama sekali. 
Banyak sekali hal baru yang dirasa berat untuk dilakukan. Dengan niat 
yang sungguh dan melihat manfaat yang dihasilkan, produksi tafsir akan 
dapat dilakukan. Generasi terdahulu telah memberikan contoh bagaimana 
hal-hal yang dirasakan berat untuk dilakukan ternyata dapat diselesaikan 
dengan baik. Misalnya, Khalifah Abu Bakar awal merasa berat 
melaksanakan usul sahabat Umar ibn al-Khattab untuk mengumpulkan 
tulisan al-Qur'an yang ditulis pada masa Nabi Muhammad saw.  
Kedua, “lemahnya akal” atau “ketidakmampuan” muncul jika 
masing-masing bekerja secara individual, maka produksi tafsir dapat 
dilakukan dengan berjama’ah. Skema yang sering terjadi di kalangan 
umat Islam adalah musyawarah atau bahth al-masa’il dengan 
menghadirkan ulama yang berkompeten di berbagai bidang. Pihak 





“ketidakmampuan” tersebut dapat didukung dengan karya tafsir yang 
telah beredar luas di masyarakat.  
Satu hal yang sering dikhawatirkan adalah akan terjerumus pada 
tafsir yang hanya mengutip dari sana-sini. Namun, hemat penulis, karya 
yang datang belakangan sudah lazim mengutip karya pendahulunya 
sebagai apresiasi dan kejujuran akademis. Al-Ibriz yang digunakan di 
pondok pesantren pun dinyatakan oleh penulisnya mengutip dari 
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Eksistensi tafsir Indonesia dalam pandangan masyarakat pesantren, 
secara teknis penafsiran, kebanyakan dinilai sekedar terjemah ke dalam 
bahasa Indonesia. Namun secara pragmatis, pesantren masih mengakui dan 
menerima tafsir Indonesia sebagai karya yang mu’tabar (disepakati) 
berdasarkan pelajaran dari guru sebelumnya (sanad), serta kualitas 
penafsiran dan kompetensi penafsirnya. Di sisi lain, masyarakat pesantren 
juga menolak atau mewaspadai munculnya tafsir yang tidak mu’tabar, teks 
al-Qur'an yang bertambah, penafsiran dengan dorongan nafsu, dan 
sebagainya,  
Proses penerimaan tafsir Indonesia menjadi kurikulum pesantren 
sangat tergantung pada kiai atau pengasuh pondok pesantren. Ketika kiai 
mempunyai pengalaman belajar tafsir tertentu, maka kiai memiliki hak 
prerogatif untuk menentukan materi tafsir yang akan diajarkan. Pengajaran 
atau pengajian tafsir al-Ibriz pun dipilih untuk diajarkan, dengan audiens 
dari kalangan santri dan masyarakat sekitar. Sementara ini, tafsir al-Ibriz, 
tafsir Indonesia lain, atau pun tafsir lainnya belum menjadi kurikulum 
madrasah diniyah secara klasikal, sebab dominannya materi dasar ajaran 
keislaman, fiqh, dan ilmu alat (bahasa Arab) dan tingkat kemampuan 
santri.  
Sebagian tafsir Indonesia bisa diterima, sementara sebagian lainnya 
“ditolak”, disebabkan beberapa hal, yakni seleksi tafsir berdasarkan 
pendefinisiannya dan kompetensi penafsir, ke-mu’tabar-an tafsir 
berdasarkan sanad dari guru, tingkat kemampuan santri, dan pengunaan 
bahasa yang mudah dipahami oleh masyarakat umum. Selain itu, pengasuh 
memandang orientasi kajian tafsir cukup dengan ragam tafsir yang sudah 





Bahkan, untuk mengharapkan lahirnya tafsir Indonesia dari rahim pondok 
pesantren belum menjadi prioritas atau pun pernah dipikirkan. 
 
B. Saran 
Dari kajian di atas, penulis mengajukan saran-saran sebagai berikut: 
- Penelitian ini masih terbatas pada temuan penerimaan tafsir al-Ibriz 
sebagai textbook pengajian tafsir di pondok pesantren YASPIBIS, 
YASINAT, dan Roudlotussalam di Wuluhan, Jember. Ke depan, 
Penulis berharap agar dapat dilakukan penelusuran karya tafsir 
Indonesia yang sudah diterima oleh masyarakat pesantren dan 
sekitarnya, sehingga peta penyebaran atau penerimaan tafsir Indonesia 
dapat disaksikan lebih luas. 
- Ketiga pondok pesantren yang diteliti berada dalam lingkungan 
pengguna bahasa ibu Jawa, sehingga berkorelasi dengan penggunaan 
tafsir al-Ibriz yang juga menggunakan bahasa Jawa. Korelasi antara 
bahasa tafsir dengan audiens perlu diuji kembali pada subjek yang lain 
agar menunjukkan “khidmah” bagi masyarakat setempat dalam 
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